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Introducción 


Teniendo  en  cuenta  la  importancia  de  la  contribución  del  grupo 
afroamericano  y de  sus  expresiones  religiosas,  así  como  la  falta  de 
una  reflexión  teológica  latinoamericana  a ese  respecto,  una  sección 
regional  latinoamericana  de  la  Asociación  de  Teólogos  del  Tercer 
Mundo  (ASETT),  trazó  un  programa  de  consulta  y reflexión  sobre  la 
relación  entre  cultura  negra  y teología. 

La  comisión  organizadora  de  la  Consulta  sobre  cultura  negra  y 
teología  en  América  Latina,  se  reunió,  del  6 al  8 de  diciembre  de  1984, 
en  San  Pablo,  Brasil,  para  determinar  el  marco  conceptual  y organiza- 
tivo de  la  misma.  Integraban  esa  comisión:  Manuel  Zapata  Olivella 
(Colombia),  Antonio  Aparecido  da  Silva  (San  Pablo,  Brasil),  Edir 
Soares  (San  Pablo),  Marcia  Cruz  Piva  (San  Pablo,  actualmente  en  Nica- 
ragua), José'  Oscar  Beozzo  (San  Pablo),  Marcos  Rodrigues  da  Silva 
(Florianópolis-Brasil),  Julio  de  Santa  Ana,  secretario  regional  de  ASETT 
para  América  Latina  (San  Pablo),  y Amelia  Tavares  Correia  Neves, 
secretaria  regional  de  ASETT,  (San  Pablo).  También  formaban  parte  de 
la  comisión  organizadora,  pero  no  pudieron  participar  en  esa  reunión: 
Quince  Duncan  (Costa  Rica)  y Laennec  Hurbon  (Santo  Domingo). 

La  Consulta  tuvo  lugar  del  8 al  12  de  julio  de  1985,  en  Nova 
Igua9u,  un  barrio  en  los  suburbios  de  Río  de  Janeiro,  lugar  de  concen- 
tración de  las  comunidades  negras  en  el  sur  del  Brasil,  víctimas  de  una 
gran  discriminación  racial  y de  la  violencia  policial. 

El  encuentro  contó  con  la  participación  de  30  personas,  de  las 
cuales  25  negras  (7  mujeres  y 18  hombres)  y 5 blancas.  Adema's  de  los 
cristianos  (católicos  romanos,  metodistas,  presbiterianos,  bautistas  y 
episcopales)  participaron  personas  que  practican  Vodu,  Candomblé  y 
Lumbalú.  Estaban  representados  los  países  siguientes:  Brasil,  Colombia, 
Costa  Rica,  Curaqao,  República  Dominicana,  Haití,  Panama'  y Perú. 
La  lista  de  los  participantes,  así  como  el  programa  de  la  Consulta  figu- 
ran al  final  de  este  libro. 
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PARTE  I 


RELATORIO  DE  LA  CONSULTA 


I.  Identidad  y luchas  de  liberación  del  negro, 
sus  interrogantes  y desafíos  a la  teología 

INTRODUCCION:  DESCRIPCION  DE  LA  SITUACION 

La  identidad  del  negro  es  vital  para  una  toma  de  conciencia  que  lo 
motive  a la  lucha  por  su  liberación  del  atraso,  la  miseria  y la  margina- 
ción  a que  ha  sido  relegado  históricamente.  Al  tomar  conciencia  de  esta 
injusticia  se  plantea  ante  el  negro  una  lucha  definida  en  la  búsqueda 
de  su  identidad. 

El  grado  de  conciencia  sobre  esta  alienación  varia  de  un  país  a otro, 
y depende  de  los  factores  causales  que  impiden  la  identificación  del 
negro  con  su  propio  ser.  Son  factores  perturbadores:  el  racismo,  el  pre- 
juicio y la  discriminación  racial,  abiertos  o encubiertos,  y ejercidos 
desde  la  misma  cúpula  de  los  poderes  políticos,  religiosos  y económi- 
cos. Como  consecuencia,  hay  una  falsa  conciencia  o alienación  entre 
los  propios  negros  marginados. 

Otro  factor  perturbador  es  la  condición  de  “clase”  que  reduce  o 
mediatiza  la  conciencia  de  identidad  a partir  del  ser  negro. 

En  suma,  cada  negro  vive  su  propia  realidad  de  analfabetismo, 
hambre,  miseria  y segregacionismo. 

El  negro  que,  superando  esta  monstruosa  situación,  accede  a las 
capas  privilegiadas,  tiene  que  abandonar  previamente  su  condición  de 
Negro  y asumir  totalmente  los  valores  de  la  minoría  blanca  dominante. 

Sin  embargo,  estos  valores  que  entraña  la  identidad  del  negro 
forman  parte  vital  de  las  culturas  nacionales  respectivas,  y al  ser  nega- 
dos, se  esta'  recortando  la  propia  identidad  de  cada  país  latinoamericano 
y caribeño. 
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Nuestra  Ame'rica  es  plurie'tnica  y pluricultural,  y en  esa  misma 
diversidad  radica  su  ma's  positiva  característica  de  grandeza  en  el  con- 
cierto de  las  culturas  universales.  No  se  concibe  esta  Ame'rica  sin  la  pre- 
sencia invalorable  de  la  cultura  negra.  Esta  cultura  negra  se  manifiesta 
cuantitativa  y cualitativamente  en  áreas  bien  definidas. 

Area  del  Caribe:  Contra  teorías  “adánicas”  tenemos  la  certeza  de 
que  en  las  Antillas  Mayores  y Menores  el  negro  se  ganó  el  rango  de 
indígena  tras  casi  cinco  siglos  de  trabajo  productivo  en  las  más  inhuma- 
nas condiciones.  Porque,  al  desaparecer  el  aborigen  caribeño  de  la 
región  insular  por  la  conquista  genocida,  el  negro  recreó  allí  una  cultu- 
ra, desde  la  Costa  Atlántica  de  la  Ame'rica  Central  hasta  la  más  oriental 
de  las  islas  antillanas.  Las  culturas  negras  de  esa  región  insular  y conti- 
nental han  podido  al  fin  confrontarse  en  los  recientes  Festivales  del 
Caribe,  demostrándose  a sí  mismas  que  forman  una  unidad  por  encima 
de  sus  diferencias  lingüísticas  y distancias  marítimas. 

Area  del  Brasil:  este  país  continental,  con  el  60°/o  de  su  población 
negra,  tiene  en  su  propia  cultura  la  más  ostensible  presencia  negra  que 
cubre  todo  el  ciclo  vital,  de  la  cuna  a la  tumba,  y gracias  a ella  ha  con- 
quistado una  personalidad  universal,  tan  definida  como  identificable, 
pese  a la  manipulación  turística  y comercial  de  que  ha  sido  objeto. 
Pero,  estamos  seguros,  lo  más  valioso  de  las  culturas  negras  del  Brasil 
aún  no  ha  salido  de  una  cierta  clandestinidad  vergonzante,  producto 
de  una  política  cultural  equívoca  que  enmascara  su  racismo  bajo  una 
falaz  “democracia  racial”. 

Area  Sudamericana:  Desde  Panamá,  Venezuela  y Colombia,  la  cul- 
tura Negra  de  América  va  angostándose  hacia  el  sur,  pero  si  el  mestizaje 
no  entrañara  ciertas  evasiones,  veríamos  que  el  negro  puede  desapa- 
recer físicamente,  mas  no  su  legado  cultural  que  hasta  en  el  Cono  Sur 
dio  los  perfiles  definitivos  a la  americanidad  más  austral. 

Tener  conciencia  de  esta  realidad,  va  más  allá  de  una  voluntaria 
asunción.  Porque  el  hecho  de  reconocerse  negro  debe  proyectarse  a una 
reafirmación  definitiva  de  nuestros  valores  culturales  como  parte  inse- 
parable de  nuestro  mundo. 

Esta  cohesión  alcanza  regiones  insospechadas  por  el  momento, 
como  las  altas  cordilleras  andinas  de  hondos  valles  donde  aún  quedan 
negros  quechuas  y aimaras,  como  los  afro-yungas  de  Bolivia  y Perú. 
Un  mapa  étnico  de  las  culturas  Negras  desbordaría  el  Caribe  hasta 
México  y extendería  el  Brasil  hasta  los  Andes. 

El  negro  en  las  luchas  por  la  liberación:  Tenemos  una  gran  Comu- 
nidad Negra  de  base  en  Latinoamérica  y el  Caribe.  Cohesionar  esta 
comunidad  discriminada  en  una  lucha  de  liberación  es  una  utopía  que 
tropieza  con  la  diversidad  de  objetivos  en  los  muchos  frentes  que  ya 
libran  sus  batallas  contra  el  enemigo  común.  Estos  objetivos  abarcan 
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lo  cultural  en  muchas  instancias.  Pero  nada  se  adelanta  si  al  reivindicar 
los  valores  culturales  quedan  al  margen  sus  creadores.  La  lucha  de  libe- 
ración parte  de  una  toma  de  conciencia  que  arroja  una  realidad  nega- 
tiva. A partir  de  esa  negatividad,  que  es  la  realidad  actual  que  vive  el 
negro  y debe  asumir,  podrá  conquistar  una  positividad  que  es  la  afirma- 
ción de  su  identidad. 

El  negro  tiene  en  Latinoame'rica  la  más  larga  e ininterrumpida  tra- 
dición de  lucha  por  la  libertad.  Durante  los  tres  siglos  de  colonialismo 
esclavista,  fueron  muchos  los  gobernadores,  jefes  militares  y aún  virre- 
yes, que  se  sentaron  a la  mesa  frente  al  caudillo  quilombola  para  firmar 
un  armisticio,  reconociendo  la  soberanía  del  palenque  y la  libertad  defi- 
nitiva de  los  apalencados  en  esas  “Repúblicas  de  Negros”. 

La  historia  oficial  no  registra  estos  hechos  gloriosos  porque  ello 
seria  incorporar  al  negro  a la  historia  nacional  de  cada  país  racista  del 
continente. 

Consecuencia  de  tal  escamoteo  es  que  la  juventud  de  América  des- 
conoce sus  potenciales  poderes  y la  sociedad  negra  lamenta  una  historia 
frustrante  y sin  epopeya. 

El  negro  ha  participado  activamente  en  todas  las  campañas  bélicas 
de  América  Latina  y el  Caribe,  siendo  su  aportación  decisiva  para  alcan- 
zar la  victoria  en  todas  las  acciones  de  armas.  Sin  embargo  —exceptuan- 
do Haití'  por  obvias  razones—  en  poquísimos  casos  mejoró  su  situación 
tras  la  victoria  final: 

• El  negro  luchó  en  cada  país  por  la  independencia,  pero  las  nacien- 
tes repúblicas  lo  retuvieron  como  esclavo  muchos  años  más. 

• El  negro  luchó  por  la  abolición  de  la  esclavitud,  pero  su  manu- 
misión fue  lenta,  gradual  y condicionada. 

• El  negro  luchó  por  la  soberanía  de  su  país  natal,  pero  tardó  en 
ganar  la  ciudadanía. 

• El  negro  fue  “enganchado”  por  los  bandos  de  las  luchas  intesti- 
nas, mas  nunca  tuvo  acceso  al  botín  político. 

• El  negro  fue  carne  de  cañón  para  la  estrategia  militar  del  conti- 
nente, y así  se  explica  su  total  desaparición  en  grandes  regiones  de  la 
América  andina,  chaqueña  y meridional.  Pero  la  historia  no  lo  con- 
signa. . . 


1.  MEMORIA  HISTORICA  E IDENTIDAD 

Las  luchas  concretas  de  los  negros  siempre  se  han  inspirado  en  la 
historia. 

En  las  luchas  de  resistencia  siempre  se  ha  mantenido  vivo  en  el 
hombre  negro  el  espíritu  de  nuestros  antepasados. 


15 


Al  mismo  tiempo  que  la  historia  relaciona  esas  luchas  con  nuestras 
raíces,  la  búsqueda  concreta  de  identidad  ayuda  a que  el  negro  ameri- 
cano tome  conciencia  de  su  estado  de  pobreza  y de  miseria.  Por  otra 
parte,  esa  conciencia  histórica,  asi'  como  esa  perspectiva  y conciencia 
de  lucha  lo  sitúan  más  específicamente  dentro  de  las  distintas  socie- 
dades. 

Ese  estado  de  conciencia  de  lucha  y esa  aproximación  a la  identi- 
dad varían  de  un  país  a otro.  Esta  situación  esta'  determinada  por  la  ma- 
nera como  el  pasado  histórico  así  como  el  contexto  social,  económico 
y político  influyen  en  la  realidad,  y requiere  diferentes  formas  de  lucha 
y diferentes  grados  de  conciencia  e identidad. 

La  condición  de  clase,  resultado  del  propio  colonialismo  y forta- 
lecida por  el  racismo,  tiene  una  importancia  fundamental  en  la  creación 
de  la  conciencia  de  una  identidad  y en  el  compromiso  con  una  lucha  o 
proceso  de  luchas.  No  es  posible  dejar  de  lado  la  cuestión  de  clase  por- 
que es  en  función  de  la  misma  que  existen  y se  refuerzan  los  mecanis- 
mos de  opresión,  continuadores  de  la  condición  a la  que  la  esclavitud 
y el  colonialismo  relegaron  al  negro. 

Las  instituciones  ejercen  a ese  respecto  una  función  fundamental 
como  generadoras  y mantenedoras  del  sistema  de  opresión  y de  discri- 
minación racial: 

• obligan  a que  el  negro  asuma  una  identidad  nacional  en  casi  todos 
los  países  multirraciales. 

• excluyen  al  negro  de  cualquier  proceso  de  toma  de  decisiones; 

• niegan  al  negro  un  espacio  dentro  del  Estado; 

• refuerzan  el  poder  político  de  las  clases  dominantes  dentro  de 
los  mecanismos  de  poder  y de  control  político; 

• frenan  los  intentos  de  transformación  estructural  de  la  sociedad; 

• refuerzan  implícita  o explícitamente  una  política  racista  y discri- 
minatoria. 

Se  puede  afirmar  que  el  negro  siempre  ha  estado  presente  en  todas 
las  manifestaciones  populares  que  han  tenido  lugar  en  países  como 
Brasil. 

Esas  luchas  tienen  características  específicas  en  cada  realidad. 

Hay  maneras  propias  de  organización  y de  lucha  que  dependen  de 
las  condiciones  reales.  Sin  embargo,  en  los  lugares  donde  predomina  de 
manera  evidente  la  raza  negra  se  escamotea  la  presencia  del  negro  provo- 
cando su  dispersión.  Esta  dispersión  dificulta  una  mayor  claridad  a 
nivel  de  la  conciencia  y de  la  identidad  por  parte  del  oprimido. 
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Esa  dispersión  dificulta  asimismo  la  organización  de  grupos  de 
presión  para  reflexionar  y oponerse  a los  mecanismos  de  opresión. 

La  lucha  del  negro  en  los  diferentes  países,  no  es  sólo  consecuencia 
de  un  problema  racial,  sino  también  de  las  políticas  económicas  a nivel 
mundial.  ¿Cómo  organizar  esas  diferentes  luchas  en  base  a un  objetivo 
común  determinado  por  la  historia  y las  raíces  comunes? 


Formas  de  resistencia 

En  todas  estas  cuestiones  hay  puntos  de  unidad  y de  diversidad. 

Sin  embargo,  la  unidad  es  indiscutiblemente  necesaria  para  justifi- 
car la  existencia  de  luchas  comunes. 

La  comunidad  negra  practica  diferentes  formas  de  religión: 

• católica 

•protestantes 

• de  origen  africano 

En  todas  ellas  hay  actualmente  formas  de  luchas  de  resistencia  con- 
tra la  opresión  del  negro,  y en  las  que  éste  busca  un  espacio  para  su 
identidad  y su  vivencia  cultural  como  negro. 

En  las  pra'cticas  religiosas  hay  diferentes  niveles  de  enfrentamiento, 
de  toma  de  conciencia,  de  formas  de  expresión. 

En  las  religiones  tradicionales  africanas  vemos  un  núcleo  fuerte  de 
resistencia  que  puede  considerarse  desde  dos  perspectivas  diferentes. 

Por  un  lado,  esos  núcleos  religiosos  (Candomblé,  Umbanda  o 
Vodú),  se  constituyen  en  guardianes  y transmisores,  de  generación  en 
generación,  de  una  herencia  cultural  que  es  una  de  las  fuentes  de  nues- 
tra cultura  y de  nuestra  identidad. 

En  esas  comunidades  religiosas  encontramos: 

• la  relación  con  el  poder  de  nuestros  antepasados 

• la  dimensión  de  espiritualidad  del  negro 

•la  relación  con  las  fuerzas  de  la  naturaleza 

• el  sentido  de  vida  en  común 

• el  compartir  a un  nivel  de  igualdad 

• la  intercesión  entre  un  Dios  Supremo  y los  hombres  por  media- 
ción de  entidades  que  corresponden  a nuestros  antepasados. 

Esa  posibilidad  de  vivir  de  una  manera  negra  en  esas  comunidades 
permite  un  fortalecimiento  de  la  identidad  negra. 

Por  otro  lado,  no  existen  en  esas  comunidades  formas  de  lucha 
política  sistematizadas. 
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2.  LA  EXPERIENCIA  HISTORICA 


• Esclavitud 

• Colonialismo 

• Formas  de  resistencia:  practicas  religiosas. 

La  cuestión  de  la  identidad  cultural  tiene  una  base  común  que 
constituye  el  fundamento  de  nuestra  realidad:  la  base  cultural  africana 
que  nos  caracteriza  a pesar  de  las  modificaciones  sufridas  y de  las  carac- 
terísticas específicas  adquiridas  en  e'pocas  y lugares  diferentes. 

Dada  la  imposibilidad  de  recuperar  esa  base  cultural  en  términos 
idealistas,  podemos  orientarnos  con  elementos  ba'sicos,  o sea,  las  raíces 
y los  principios  fundamentales  que  determinan  la  cultura  africana. 

Esta  definición  de  identidad  implica  una  visión  del  mundo  a través 
de  la  historia. 

Adema's  de  las  raíces  africanas,  el  elemento  común  que  determina 
una  unidad  capaz  de  garantizar  la  existencia  de  una  identidad  cultural 
negra  son  las  marcas  de  la  opresión. 

La  expresión  histórica  de  esas  formas  de  opresión  se  caracteriza 
por  determinaciones  impuestas  por  la  esclavitud  y la  colonización. 

El  racismo  que,  por  su  parte,  sirve  de  justificativo  fundamental  al 
propio  colonialismo  es  la  negación  ma's  clara  de  los  elementos  ba'sicos 
que  constituyen  la  identidad  negra: 

•nuestra  historia, 

• nuestra  cultura, 

• nuestra  personalidad, 

• nuestro  valor  estético, 

• nuestra  capacidad  intelectual. 

El  racismo  internaliza  sentimientos  de  inferioridad  porque  dice 
que  somos  menores  de  edad,  ineptos,  que  no  tenemos  capacidad  para 
desarrollar  actividades  intelectuales  y que  no  correspondemos  a los 
patrones  de  belleza  establecidos. 

Introduce  el  sexismo,  destruye  nuestras  familias  en  su  concepción 
ma's  general. 

El  negro  nunca  ha  estado  de  brazos  cruzados  ante  ese  sistema  de 
opresión.  Siempre  ha  estado  presente  de  diversas  maneras,  ha  utilizado 
diferentes  estrategias,  y ha  desarrollado  luchas  de  resistencia  para  ese 
proceso  de  liberación. 

También  son  importantes  para  el  desarrollo  de  la  experiencia  histó- 
rica las  instituciones  establecidas  o apropiadas  por  el  negro  para  la 
defensa  de  sus  derechos  y el  logro  de  sus  objetivos.  Entre  éstas  esta'n 
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los  Cabildos,  las  hermandades  y las  cofradías  en  Ame'rica  del  Sur  y las 
logias  y organizaciones  de  socorro  mutuo  en  Centro  América  y el 
Caribe. 

3.  POR  UNA  EXPERIENCIA  HISTORICA  DEL  RACISMO 

La  dominación  que  ha  sufrido  el  pueblo  afroamericano  y que  lo 
caracteriza  como  pueblo  “oprimido”,  tiene  como  origen  el  proceso  de 
“discriminación  racial”.  Este  hecho  está  determinado  por  los  factores 
fundamentales  que  permiten  el  mantenimiento  del  “statu  quo”  de  la 
clase  dominante  en  el  continente  americano:  factor  económico,  factor 
religioso  y factor  social. 

Factor  Económico 

Durante  el  período  de  formación  de  la  Colonia  en  las  Américas,  en 
los  siglos  XV  y XVI,  el  centro  dominante  del  capital  económico  ya  esta- 
ba en  poder  de  los  blancos  españoles,  portugueses,  holandeses,  ingleses 
y franceses. 

Impulsados  por  sus  ansias  de  colonizadores  explotaban  este  nuevo 
mundo.  La  discriminación  de  los  negros  comenzó  con  el  proceso  escla- 
vista que  se  inició  en  el  siglo  XVI,  con  la  explotación  de  la  fuerza  de 
trabajo  negra.  El  ser  negro  ya  no  podría  concebirse  alejado  del  capital 
y de  la  producción;  se  trataba  de  una  fuerza  productiva  y de  lucro. 

Todo  lo  que  iba  más  allá  de  esta  definición  se  consideraría  rebe- 
lión/revuelta/quilombo, etc.  Además  con  el  correr  del  tiempo,  este  pro- 
ceso discriminatorio  fue  afinándose,  a medida  que  se  fueron  producien- 
do las  transformaciones  sociales  que  atravesaron  el  mundo  de  las  Amé- 
ricas. 

La  comunidad  negra,  siempre  marginalizada  de  los  poderes  de  deci- 
sión política  y económica,  fue  objeto  de  nuevas  discriminaciones. 

Al  iniciarse  el  proceso  capitalista  y el  trabajo  libre,  se  registró  una 
discriminación  en  lo  económico  mediante  la  selección  de  los  más  “capa- 
ces” como  representantes  de  esa  “nueva  forma  de  sociedad”. 

En  esa  situación,  se  relegó  al  pueblo  negro  a los  lugares  más  perifé- 
ricos de  la  sociedad  y se  lo  discriminó  en  su  capacidad  de  producción 
artesanal,  intelectual  y política. 

El  factor  discriminatorio  en  el  sistema  económico  hizo  que  el 
acceso  de  la  comunidad  negra  al  ámbito  intelectual,  religioso  y social 
haya  sido  siempre  insignificante  y periférico. 

Dentro  de  la  lógica  de  los  sistemas  opresores  no  hay  espacio  (geo- 
gráfico, social,  cultural  y. económico)  para  que  el  ser  negro  pueda  tomar 
una  decisión  a partir  de  su  contexto  vital  en  el  continente.  Por  otro 
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lado,  desde  la  perspectiva  del  ser  negro  oprimido,  es  posible  observar 
cómo  su  sangre  y sudor  refuerzan  la  sociedad  y el  mundo  económico 
actuales. 

Factor  Religioso 

Examinaremos  la  discriminación  negra  desde  un  punto  de  vista  reli- 
gioso en  dos  circunstancias  importantes: 

•Primero,  la  de  la  evangelización  que  nunca  tuvo  en  cuenta  los 
valores  presentes  en  los  cultos  de  las  comunidades  negras.  De  hecho,  se 
utilizaron  medios  represivos  y discriminatorios  para  terminar  con  la 
religión  negra.  Este  tipo  de  pra'ctica  pastoral  tuvo  como  resultado  una 
presencia  masiva  aunque  pasiva  de  la  comunidad  negra  en  los  medios 
religiosos  oficiales.  En  su  mayoría,  las  pra'cticas  religiosas  negras  se  han 
mantenido  de  manera  clandestina. 

La  represión  y la  discriminación  han  permitido  que  la  pastoral  de 
la  religión  oficial  se  mantenga  como  detentora  del  poder  en  el  culto. 

• Segundo,  la  de  la  reflexión  teológica  que  siempre  ha  descalificado 
el  ser  negro  en  la  formulación  de  su  pensamiento,  ya  que  cuando  la 
tomaba  en  cuenta,  lo  hacía  considerándolo  como  un  ser  marginado 
(por  ejemplo,  las  tribus  de  Dan  y Can).  Actualmente,  las  conclusiones 
de  los  me'todos  de  lectura  de  la  teología  de  la  liberación  se  aproximan 
a las  fuentes  de  explotación  del  pueblo  negro.  La  teología  de  la  libera- 
ción establece  criterios  que  permiten  desenmascarar  ese  proceso  de 
explotación.  Pero,  lo  que  la  teología  de  la  liberación  no  ha  conseguido 
es  determinar  las  perspectivas  teológicas  a partir  de  la  identidad  negra, 
apoyándose  para  su  análisis  en  las  luchas  de  resistencia  de  las  comuni- 
dades negras  del  continente.  Sólo  a partir  de  esta  nueva  comprensión, 
será  posible  desenmascarar  el  estado  de  discriminación  de  que  siempre 
ha  sido  víctima  el  “ser  negro”  en  el  ámbito  religioso. 

Factor  Social 

Corresponde  señalar  aquí  la  larga  lucha  de  resistencia  negra  afro- 
americana durante  siglos. 

La  comunidad  negra  está  localizada  en  los  suburbios  de  las  grandes 
ciudades.  En  esos  reductos,  las  pequeñas  comunidades  procuran  resistir 
a los  procesos  de  discriminación  de  los  que  son  víctimas  diariamente. 

Socialmente,  no  poseen  garantías  para  el  libre  ejercicio  de  sus  prác- 
ticas. Siempre  tienen  que  adaptarse  a los  preceptos  establecidos  por  una 
ideología  blanca  capitalista  que  las  considera  como  masa  productiva  y 
reproductiva.  Ahora  bien,  ante  tales  actitudes  discriminatorias,  la  comu- 
nidad negra  no  ve  otra  alternativa  que  la  de  aglutinarse  en  pequeños 
guetos  o comunidades  (quilombolas)  y mantener,  así  , las  señales  de 
resistencia  a los  nuevos  procesos  de  discriminación. 
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Factor  Psicológico  (estigmatización) 

Otro  factor  que  favorece  la  situación  de  discriminación  en  el  ámbi- 
to afro-latino-americano  es  el  hecho  de  “ser  negro”  discriminado.  Este 
dato  psicológico  se  presenta  como  un  dato  de  lo  cotidiano. 

Este  “estigma”  está  profundamente  arraigado  en  las  diversas  comu- 
nidades negras  que  viven  en  el  continente  americano.  De  hecho,  se  trata 
de  algo  que  surge  del  proceso  educativo  que  ya  cuenta  con  un  lenguaje 
con  modelos  fijos  destinados  al  mantenimiento  del  “ser  esclavo”  dentro 
de  “nuevos  me'todos  de  esclavitud”,  o sea,  bajo  la  dominación  de  las 
burguesías  del  capital,  que  mantienen  las  relaciones  de  dominación 
actual. 

Hoy  en  día,  gracias  a una  toma  de  conciencia  valorativa,  el  hecho 
de  ser  negro  tiene  consecuencias  revolucionarias  (transformadoras). 
El  resultado  es  la  recuperación  de  su  propia  identidad  psicológico-histó- 
rica.  Asi',  nace  una  rebeldía  contra  los  procesos  de  dominación  que  lo 
amenazaban  y lo  sometían  a la  esclavitud  de  sí  mismo,  y ocultaban 
sus  formas  de  liberación. 

El  estado  de  estigmatización  forma  parte  de  la  estrategia  de  mante- 
ner a la  historia  alejada  de  su  sujeto  histórico,  es  decir,  impedir  que  las 
fuerzas  oprimidas  se  reconozcan  como  edificadoras  de  la  historia  y que 
vivan  bajo  el  dominio  de  los  grupos  “capaces”.  Esto  resulta  de  la  pré- 
dica reiterada  de  que  corresponde  al  negro  ser  paciente  respecto  a su 
estado  de  subdesarrollo  y de  discriminación. 


4.  EL  MITO  DE  LA  “DEMOCRACIA  RACIAL” 

Con  los  procesos  abolicionistas  y el  discurso  de  “participación 
democrática  de  todas  las  clases”,  las  clases  hasta  entonces  considera- 
das oprimidas  quedan  reconocidas  en  el  contexto  social.  Surge  enton- 
ces una  nueva  ideología  sobre  la  comunidad  negra. 

La  comunidad  negra  pasa  a formar  parte,  así,  del  ámbito  social, 
de  la  “democracia  racial”,  es  decir,  de  una  sociedad  de  todos,  para 
todos.  Esta  relación  de  poderes  democratizados  se  presenta  como  un 
dato  demagógico  y sensacionalista. 

En  realidad  se  comienzan  a utilizar  nuevas  tácticas,  mucho  más 
sutiles  de  discriminación  (por  ejemplo,  un  aviso  de  ofrecimiento  de 
trabajo  redactado  de  la  siguiente  manera:  “Se  necesita  secretaria, 
BUENA  PRESENCIA.  . .”).  En  esas  formas  sutiles,  se  evidencia  un 
discurso  de  “democracia  racial”  institucionalizada,  pero  que  dará  al 
detentor  del  poder  de  decisión  (las  clases  burguesas,  como  vimos  en  el 
factor  económico)  la  posibilidad  de  escoger  a quienes  han  de  mantener 
ese  estado  de  manipulación  del  poder. 


21 


Ese  discurso  demagógico  escamotea  algunas  cuestiones  y presenta 
la  realidad  como  si  todos  participasen  y decidiesen.  Observamos  que 
mientras  se  mantenga  el  actual  estado  de  cosas  y el  negro  continúe 
internalizando  una  imagen  de  “permanente  sumisión”  nunca  se  sentirá 
capaz  de  asumir  tales  poderes  aunque  participe  de  un  proceso  de  demo- 
cracia racial.  En  este  caso,  no  se  trata  de  una  sociedad  que  discrimina, 
sino  de  la  “incapacidad  del  pueblo  negro”. 


5.  LAS  LUCHAS  SOCIALES  ACTUALES 

No  existe  ningún  dato  de  que  actualmente  en  AmeTica  Latina  se 
esté  desarrollando  un  importante  proceso  de  liberación  de  los  pueblos 
negros.  Asi  lo  demuestran  los  movimientos  en  Brasil,  Colombia,  Pana- 
má, Costa  Rica,  Jamaica,  Trinidad,  Barbados,  Haití,  entre  otros.  Sin 
embargo  estos  procesos  varían  en  cuanto  a su  alcance  y a sus  posibili- 
dades de  un  país  a otro. 

A pesar  de  las  diferencias  nacionales,  en  esos  procesos  de  luchas 
sociales  de  los  negros,  el  fenómeno  de  la  identidad  es  un  punto  central 
de  articulación  de  la  lucha.  Le  permite  también  identificar  los  proble- 
mas específicos  que  fortalecen  su  dominación,  y le  proporciona  los 
principios  y los  fundamentos  para  poder  rescatar  su  pasado  histórico  de 
lucha  contra  la  opresión,  y de  resistencia,  que  nutre  e inspira  su  lucha 
actual. 

En  la  actualidad,  a pesar  de  las  diferencias  de  un  país  a otro,  las 
luchas  de  liberación  de  los  negros  de  América  se  expresan  en  las  luchas 
sociales,  frente  a un  conjunto  de  situaciones  que  son  comunes.  Estas 
luchas  son: 


Las  luchas  por  los  derechos  étnicos  y los  derechos  humanos 

Al  igual  que  algunos  movimientos  indígenas  en  diferentes  países 
como  Costa  Rica,  Bolivia,  Ecuador,  Colombia,  Guatemala,  Perú  y Pana- 
má, los  sectores  negros  se  encuentran  en  una  lucha  tenaz  por  su  recono- 
cimiento como  grupos  étnicos  portadores  de  una  especificidad  cultural, 
que  debe  merecer  la  valoración  y el  respeto  debidos,  como  componente 
vital  de  la  nacionalidad.  Esa  lucha  encierra  la  búsqueda  de  su  legitimi- 
dad y el  respeto  de  sus  derechos  en  todos  los  planos  de  la  vida  nacional. 
Por  otro  lado,  la  represión  física  y violenta  de  los  movimientos  negros 
(cárcel,  tortura),  la  coacción  psicológica  y moral  de  las  políticas  racistas 
y la  negación  del  derecho  a la  libertad  de  expresión  y culto  motivan  la 
lucha  por  Derechos  Humanos,  en  el  marco  de  las  luchas  sociales  de  los 
negros  en  la  región. 
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Las  luchas  reivindicadoras  por  igualdad  de  oportunidades 

y justicia  social 

Es  aquí,  por  ser  el  escenario  directo  de  los  problemas  reales  y coti- 
dianos, donde  las  luchas  sociales  de  los  negros  adquieren  una  trascen- 
dencia más  visible  y práctica. 

Comprende  varios  aspectos  de  la  realidad. 

a)  Las  luchas  económicas 

Son  las  luchas  contra  la  política  económica  de  los  Estados  y 
Gobiernos,  que  por  su  naturaleza  agrava  aún  más  la  situación  económica 
de  nuestros  países,  y cuyas  consecuencias  afectan  mayormente  a los 
sectores  oprimidos,  lo  que  naturalmente  actúa  doblemente  en  detri- 
mento de  la  mayoría  de  los  negros  por  su  condición  de  negros  y opri- 
midos. 

De  igual  importancia  son  las  luchas  contra  las  estrategias  económi- 
cas regionales  elaboradas  por  los  diferentes  gobiernos  que  tienden  a 
excluir  de  los  planes  y programas  de  desarrollo  a las  regiones  donde  pre- 
domina la  población  negra,  aumentando  aún  más  el  estado  de  pobreza 
de  las  mismas. 

Igualmente  importantes  son  las  luchas  por  igualdad  de  oportunidad 
en  materia  de  empleo,  tanto  para  la  mano  de  obra  no  calificada  como 
para  profesionales,  que  debido  a criterios  de  carácter  racista,  no  encuen- 
tran las  mismas  oportunidades  que  las  poblaciones  blancas  y mestizas. 

La  defensa  de  las  tierras  de  los  negros  en  las  áreas  rurales  tambie'n 
es  un  nivel  importante  de  la  lucha  actual  de  los  negros,  frente  a la 
expropiación  y desalojo  que  constantemente,  y por  diferentes  vías, 
realizan  Gobiernos,  Compañías  Privadas  y Empresas  Transnacionales. 
La  lucha  por  una  educación  para  esos  campesinos  negros,  el  apoyo 
económico  y tecnológico  para  la  producción,  así  como  el  asesoramiento 
legal  son  aspectos  fundamentales  de  este  nivel  de  lucha. 

b)  Las  luchas  por  el  mejoramiento  de  los  niveles  de  vida 

En  el  terreno  de  la  educación,  los  negros  realizan  esfuerzos  por 
una  mayor  y mejor  dotación  de  escuelas  y personal  para  sus  comuni- 
dades; se  lucha  asimismo  por  la  inclusión  de  las  contribuciones  de  los 
negros  en  la  historia  y la  vida  de  nuestros  países.  Se  lucha  por  la  modifi- 
cación de  las  interpretaciones  desviadas  y falsas  acerca  de  la  realidad  del 
negro.  Y,  sobre  todo,  se  lucha  por  un  mayor  acceso  de  la  población 
negra  a la  educación,  sobre  todo  a los  niveles  superiores  o universitarios. 

• Los  problemas  de  salud  que  afectan  a las  mayorías  negras  consti- 
tuyen un  claro  reflejo  de  su  exclusión  de  la  vida  económica  del  país. 
La  miseria  y la  pobreza  como  origen  de  las  enfermedades,  no  encuen- 


23 


tran  alternativas  ya  que  los  servicios  públicos  de  asistencia  médica  son 
insuficientes  y,  a veces,  no  existen  en  las  comunidades  negras. 

• La  vivienda,  es  otro  de  los  problemas  graves  que  afectan  a los 
sectores  negros  marginados  en  las  áreas  urbanas.  Desalojos,  falta  de 
servicios  básicos,  hacinamiento  y promiscuidad  son  características  que 
dificultan  el  desarrollo  de  los  niños  negros  y trastocan  la  estructura  y 
el  funcionamiento  de  la  familia. 

Importante  también  es  señalar  la  política  separatista  que  impera 
con  respecto  a la  vivienda,  que  excluye  o niega  el  acceso  de  los  negros 
a ciertas  áreas  residenciales  y la  ausencia  de  una  política  gubernamental 
dirigida  a dotar  de  viviendas  dignas  las  zonas  y barrios  negros. 

• Participación  política:  la  lucha  por  una  verdadera  representación 
política  de  los  negros  dentro  del  Estado  es  uno  de  los  aspectos  más 
importantes  de  las  luchas  actuales.  En  la  mayoría  de  los  países  de  la 
región,  la  presencia  del  negro  en  posiciones  de  decisión  es  casi  nula. 
Cuando  ello  ocurre,  el  negro  normalmente  no  lo  logra  mediante  una 
fuerza  política  propia,  sino  como  parte  de  un  partido  u organización 
política,  lo  cual  permite  poco  espacio  para  actuar  de  acuerdo  con  los 
intereses  de  los  sectores  negros. 

Así  pues,  la  lucha  es  una  lucha  por  la  conquista  de  un  espacio  polí- 
tico real,  donde  las  conquistas  políticas  sean  del  pueblo  negro  y los 
representantes  políticos  ejecutores  la  voluntad  de  ese  pueblo  negro. 


Las  luchas  contra  el  racismo 

A lo  largo  y a lo  ancho  del  continente  hay  cada  vez  más  esfuerzos 
por  parte  de  los  grupos  de  base  y de  intelectuales  negros  por  erradicar 
el  racismo,  o sea,  la  discriminación  racial  que  se  presenta  bajo  diferen- 
tes formas  concretas  como  las  restricciones  a la  movilidad,  al  derecho 
a establecerse  libremente  en  cualquier  lugar  del  territorio  nacional,  y 
la  segregación  racial  por  lo  que  respecta  a puestos,  fuentes  de  créditos, 
educación  y otros.  También,  se  lucha  contra  las  legislaciones  racistas 
que  siguen  en  vigencia  en  algunos  países  (por  ejemplo,  leyes  de  inmi- 
gración, etc.).  Estas  luchas  tienen  cada  día  un  auge  mayor. 

Igual  importancia  dan  los  negros  al  estudio  del  problema  del  racis- 
mo en  los  textos  escolares  y literarios,  en  los  que  se  perpetúan  sistemá- 
ticamente los  mitos  y estereotipos  racistas  que  estigmatizan  al  negro, 
a su  cultura  y valores,  a la  vez  que  idealizan  determinadas  formas  de 
vida  típicas  de  la  sociedad  de  consumo.  La  trascendencia  de  esos  textos 
tiene  que  ver  con  la  necesidad  de  combatir  la  introyección  de  valores 
racistas  por  parte  de  los  niños  negros,  hecho  que  se  da  en  su  propio 
detrimento,  y de  crear  una  visión  alternativa,  una  autoimagen  positiva 
desde  la  misma  comunidad  negra. 
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Otro  problema  que  recibe  creciente  atención  en  las  luchas  negras 
son  los  medios  de  comunicación  colectiva.  De  hecho,  la  prensa,  la  radio 
y la  T.V.  no  sólo  reproducen  valores  francamente  racistas  en  sus  edito- 
riales, comentarios  y espacios  humorísticos,  sino  que  no  dedican  nin- 
gún espacio  para  destacar  los  aportes  positivos  del  negro  al  desarrollo 
económico  y cultural  del  país,  ni  para  dar  a conocer  sus  valores  cultu- 
rales al  resto  de  la  población.  El  espacio  que  dedican  a los  asuntos  de 
Europa  y de  los  Estados  Unidos  son  totalmente  desproporcionados; 
destacan  incluso  muchas  cuestiones  intrascendentes  de  dichos  países 
a la  vez  que  evitan  mencionar  las  luchas  sociales  de  los  sectores  popu- 
lares en  general  y negro  en  particular. 

En  las  universidades  hay  crecientes  presiones  y algunos  logros 
(como  en  Costa  Rica  y Panamá)  para  que  dichas  instituciones  patro- 
cinen cursos  especializados  en  temas  étnicos  como  la  cultura,  la  historia 
y el  pensamiento  del  negro. 

En  diferentes  iglesias  hay  una  creciente  toma  de  conciencia  sobre 
la  trascendencia  que  tienen  en  la  reflexión  teológica,  en  la  práctica  del 
culto  y en  la  toma  de  decisiones  de  las  comunidades  los  asuntos  relacio- 
nados con  el  negro.  La  lucha  de  las  comunidades  negras  tiende  cada 
vez  ma's  a evitar  ser  representadas  por  otros  y a expresarse  ellas  mismas 
a partir  de  su  realidad  concreta. 

Las  luchas  por  revalorar  la  cultura  negra 

En  los  últimos  años  han  surgido  en  América  Latina  esfuerzos  por 
revalorar  la  cultura  negra.  Estos  esfuerzos  se  proponen  rescatar  y re- 
interpretar los  valores  tradicionales  y las  creaciones  artísticas  (litera- 
tura, pintura,  tradición  oral,  música),  asi' como  el  conocimiento  popular 
(medicina,  alimentación,  etc.)  y dar  un  status  justo  a las  lenguas  criollas. 
Toda  esta  labor  es  producto  del  trabajo  de  los  mismos  negros  que 
luchan  por  lograr  el  reconocimiento  y la  incorporación  de  su  cultura 
como  una  dimensión  de  la  cultura  nacional,  regional  y universal.  Dentro 
de  esa  perspectiva  hay  también  claros  esfuerzos  por  reinterpretar  a los 
clásicos  afro-latinoamericanos. 

Movimientos  propios  de  negros  y alianzas 

Si  bien  es  cierto  que  actualmente  se  está  desarrollando  un  impor- 
tante movimiento  social  del  negro,  articulado  en  torno  a su  identidad 
racial  como  principal  forma  de  conciencia  en  la  lucha  frente  a los  pro- 
blemas de  la  discriminación  y la  opresión,  también  es  cierto  que  este 
movimiento  presenta  diferentes  dificultades  por  su  diversidad  de  orien- 
taciones, asi'  como  por  la  propia  dirección  que  se  le  imprime  a la  lucha. 

Hay  tendencias  básicas  que  caracterizan  al  movimiento  de  acuerdo 
con  las  experiencias  conocidas  en  diferentes  pai'ses.  Por  un  lado,  existe 
la  tendencia  hacia  la  autonomía  del  movimiento,  independiente  de 
cualquier  alianza  con  otros  sectores  y movimientos,  y por  otro  lado. 
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existe  una  tendencia  que  refleja  una  posición  ma's  amplia  que  propugna 
la  vinculación  del  movimiento  con  otras  organizaciones  que  mantienen 
una  lucha  común  frente  a la  opresión  y la  discriminación,  aunque  con- 
servando la  especificidad  del  movimiento  negro. 

Consideramos  que  es  preciso  que  el  movimiento  negro  establezca 
puntos  de  encuentro,  apoyo  y alianzas  con  otros  grupos  étnicos  afecta- 
dos por  problemas  similares,  como  por  ejemplo  los  indígenas.  Que  sin 
perder  su  carácter  propio  y específico,  haga  también  alianzas  con  otros 
sectores  étnicamente  diferentes,  pero  que  comparten  los  problemas  de 
explotación  y opresión,  y de  identidad.  Consideramos  que  la  solidaridad 
internacional  con  los  pueblos  del  Africa  y América  Latina,  que  luchan 
por  su  liberación,  es  una  acción  necesaria,  que  ayuda  a fortalecer  las 
luchas  de  los  pueblos  negros. 

Consideramos  que  las  luchas  planteadas  por  las  corrientes  en  la 
Iglesia  cristiana  que  están  comprometidas  con  el  sufrimiento  de  los 
pueblos  y la  justicia  social  que  estas  mayorías  reclaman  deben  ser 
también  motivo  de  alianzas  estratégicas  con  los  movimientos  negros. 


6.  IDENTIDAD  NEGRA  Y TEOLOGIA 

Creemos  que  no  es  simplemente  por  razones  de  investigación  cien- 
tífico-académica que  la  teología  de  la  liberación  se  plantea  la  cuestión 
negra,  sino,  sobre  todo,  como  una  exigencia  que  se  deriva  de  la  pro- 
puesta fundamental  del  tipo  de  reflexión  teológica  que  caracteriza  este 
quehacer  teológico  vinculado  con  los  procesos  sociales.  El  análisis  teoló- 
gico de  la  realidad  del  negro  pone  de  relieve  algunas  cuestiones. 

La  cuestión  epistemológica 

La  teología  de  la  liberación  no  se  reduce  a una  teología  más  de  lo 
genérico,  como,  por  ejemplo,  las  teologías  de  la  paz,  de  lo  político, 
de  la  esperanza,  etc.,  sino  que  apunta  a un  compromiso  real  y con- 
creto, a partir  del  cual  se  hace  teología.  En  su  primera  fase,  que  puede 
situarse  entre  finales  de  la  década  del  60  y comienzos  de  la  década 
siguiente,  la  teología  aplicó  el  instrumental  epistemológico  a los  análisis 
clásicos  referente  a la  relación  clase  dominante  versus  proletariado. 
Durante  la  década  del  70,  la  propia  coherencia  epistemológica  llevó  a 
que  la  teología  profundizase  el  instrumental  de  análisis,  y comprobase 
que  la  categoría  ortodoxa  clásica,  clase  dominante  versus  proletariado, 
no  tenía  en  cuenta  la  realidad  del  Tercer  Mundo  y,  en  particular,  de 
América  Latina  donde  la  mayoría  de  la  población  no  entra  dentro  de 
esa  clasificación. 

En  el  Brasil,  por  ejemplo,  así  como  en  varios  países  de  América 
Latina,  hay  poblaciones  enteras  negras  e indígenas  que  no  forman  parte 
ni  del  proletariado  urbano  ni  del  proletariado  rural.  Estos  contingentes 
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se  ven  simplemente  apartados,  “a  priori”,  del  mundo  del  trabajo.  Puede 
decirse  que  en  este  momento  la  teología  de  la  liberación,  que  comienza 
a penetrar  en  el  mundo  de  las  masas  populares  desocupadas  y aparta- 
das del  mundo  del  trabajo,  y a hablar  a partir  de  las  mismas,  supera  la 
clásica  epistemología  del  siglo  XIX,  basada  en  el  binomio  clase  domi- 
nante versus  proletariado. 

Entendemos  que  la  cuestión  negra  exige  que  el  análisis  teológico 
supere  esta  segunda  fase  para  que  no  permanezca  en  una  postura  mera- 
mente liberal.  Es  decir,  urge  que  la  teología  supere  la  categoría  genera- 
lizada de  "masa  pobre”  y perciba  dentro  de  ese  universo  las  categorías 
específicas:  negro,  indio,  mujer. 


El  ennegrecimiento  de  la  teología 

La  cuestión  negra  desde  un  punto  de  vista  teológico  exigirá  el  en- 
negrecimiento de  la  teología,  o sea,  que  tenga  en  cuenta  las  situaciones 
concretas  de  opresión,  discriminación  y racismo  en  las  que  vive  la  comu- 
nidad negra.  Deberá  precisar  los  temas  relativos  a esa  cuestión.  Deberá 
divorciarse  de  la  perspectiva  blanca  opresora  y tendrá  una  nueva  cosmo- 
visión  desde  la  perspectiva  de  la  gente  negra. 


El  ennegrecimiento  de!  teólogo 

La  cuestión  de  la  identidad  del  negro  y la  teología  plantea,  además, 
exigencias  más  radicales.  Exige  el  ennegrecimiento  del  teólogo  lo  que 
supone  una  profunda  sensibilidad  para  poder  compartir  los  problemas 
de  la  comunidad  negra.  Sólo  quien  es  negro  sabe  lo  que  significa  ser 
negro  en  afroame'rica.  Esta  cuestión  exigirá  la  superación  de  las  "repre- 
sentatividades”.  Estas  son  actitudes  bastante  frecuentes  en  las  democra- 
cias liberales,  en  las  que  las  autoridades  se  consideran  como  legítimas 
representantes  del  pueblo:  políticas,  instituciones  sociales,  etc.  En  las 
fases  previas  de  la  teología,  el  teólogo  se  consideraba  como  el  profeta 
que  presta  su  voz  a los  que  no  tienen  voz  ni  oportunidad  histórica. 
Actualmente,  la  comunidad  negra  es  el  símbolo  histórico  de  los  que  no 
tienen  ni  voz  ni  oportunidad  en  afroame'rica.  De  la  misma  manera, 
todos  los  empobrecidos  ya  no  quieren  ser  representados,  sino  que 
quieren  expresar  ellos  mismos  su  voz  y aprovechar  su  oportunidad 
histórica.  Para  ello,  como  miembros  de  la  comunidad  negra  no  creemos 
que  el  mejor  camino  sea  realizar  una  consulta  y pasar  los  datos  a los 
teólogos  blancos  para  que  los  examinen,  sino  crear  las  condiciones  de 
infraestructura  que  permitan  que  los  miembros  de  la  comunidad  negra 
sean  quienes  elaboren  las  reflexiones  que  se  derivan  de  las  prácticas  de 
las  comunidades  negras.  El  ennegrecimiento  de  la  teología  dependerá 
también  del  ennegrecimiento  del  teólogo. 
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7.  CONSIDERACIONES  GENERALES 


La  cuestión  de  la  identidad  negra  y la  teología,  impondrá'  a la  refle- 
xión teológica  algunas  tareas  tales  como: 

Recuperar  la  memoria  histórica  sea  a nivel  de  la  crónica  como 
expresión  aute'ntica  de  la  manifestación  del  Reino,  sea  a nivel  de  la 
hermene'utica,  como  instrumento  histórico  y transhistórico  para  el 
incentivo  y la  orientación  de  las  luchas  actuales. 

Destacar  la  dimensión  ético-moral  o sea,  la  práctica  a partir  de  la 
comunidad  negra.  Establecer  puntos  de  referencia  éticos  que  permitan 
una  nueva  escala  de  valores.  Esclarecer  la  perspectiva  y el  pensar  teoló- 
gicos del  pueblo  en  sus  prácticas  religiosas  que  están  cargadas  de  un 
potencial  crítico. 

Instaurar  un  nuevo  ecumenismo.  Durante  los  últimos  años,  las  reli- 
giones indoeuropeas  entablaron  relaciones  ecuménicas  entre  sí.  Alegan- 
do identidad  de  principios  de  fe  entre  sí,  han  excluido  a las  demas  reli- 
giones o “sectas”,  manteniendo  con  las  mismas  una  relación  de  tole- 
rancia, y,  con  respecto  a las  religiones  africanas,  se  han  superado  las  dos 
fases  anteriores:  la  fase  guerrera  y la  del  combate  moral.  La  cuestión 
negra  exige  que  se  supere  el  ecumenismo  blanco,  caracterizado  por  su 
formalidad  y su  tolerancia.  En  la  diáspora  afroamericana,  los  negros 
practicaban  diferentes  religiones.  Sobre  la  base  de  esa  realidad,  y 
asumiendo  su  fe  con  autenticidad,  deberán  participar  en  la  lucha  común 
por  la  superación  de  la  opresión  racista.  Es  evidente  que  ese  ecumenis- 
mo ya  no  es  necesario  con  relación  a las  religiones  y cultos  afros. 

Una  nueva  percepción  eclesial:  Entre  las  diversas  comunidades 
eclesiales  que  congregan  a negros  en  afroamérica,  las  más  pobres  son 
las  comunidades  religiosas  negras  y las  más  representativas  de  las  iglesias 
de  los  pobres:  pobres  son  su  gente,  su  arquitectura:  “terreiros”1 , 
“ro?as”2 , barracas,  y los  lugares  en  los  que  están  situadas;  tienen  una 
jerarquía  de  servicios  y no  una  jerarquía  de  poder.  A diferencia  de  las 
iglesias  católicas  y protestantes  no  tienen  un  pasado  ni  un  presente 
comprometidos  con  las  estructuras  de  poder.  No  utilizan  mecanismos 
para  amordazar  a los  nuevos  profetas  sino  que  se  preocupan  de  que  los 
mudos  puedan  hablar.  En  afroamérica,  las  religiones  afras  son  un  punto 
de  referencia  indispensable  para  toda  la  comunidad  eclesial. 

Recuperar  una  auténtica  hermenéutica  bíblica:  Habida  cuenta  de 
la  situación  del  negro  ha  de  hacerse  una  nueva  lectura  bíblica.  La  Biblia 
es  la  historia  de  oprimidos  por  oprimidos  en  busca  de  la  liberación. 
Para  los  negros,  más  que  para  nadie,  salvación  y liberación  forman  un 
todo  único  e indivisible. 

1 Lugar  de  culto  urbano. 

2 Lugar  de  culto  rural. 
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Dimensión  escatológica:  La  comunidad  negra  vive  el  futuro  a partir 
de  su  presente,  y,  por  ello,  hace  una  interpretación  propia  de  la  esperan- 
za (utopia),  de  la  fe  (acción  con  miras  a edificar  una  sociedad  justa  y 
fraternal),  y de  la  caridad  (transformación). 

La  liturgia  como  celebración  de  vida  a partir  de  la  comunidad 
negra.  La  comunidad  negra  que  participa  de  las  religiones  cristianas 
institucionalizadas  siente  la  necesidad  y considera  que  tiene  el  derecho 
de  celebrar  su  fe  a la  manera  propia  del  negro.  Considera  que  las  religio- 
nes africanas  son  el  lugar  litúrgico  privilegiado  para  conservar  la  africa- 
nidad  y la  negritud  y,  por  ello,  se  pone  en  contacto  con  las  mismas 
para  asumir  juntos  la  causa  del  negro  y recuperar  para  sus  liturgias  y 
cultos  los  valores  culturales  negados  por  el  blanqueamiento  impuesto 
por  las  religiones  occidentales. 

Deben  incluirse  las  luchas  de  liberación  de  los  pueblos  y,  en  parti- 
cular, de  los  pueblos  negros,  en  la  memoria  de  las  liturgias  cristianas, 
asi  como  en  el  sacrificio  han  de  incluirse  la  matanza  de  los  pueblos 
negros  en  la  diáspora,  y el  holocausto  de  sus  dirigentes:  Zumbí  dos 
Palmares  (Brasil),  Barzano  (Panama'),  Cudge  (Jamaica),  etc. 

La  resurrección  se  refiere  a las  victorias  que  tienen  lugar  en  el  con- 
texto de  existencias  históricas. 

Poco  a poco  se  va  elaborando  un  cancionero  negro  con  danzas, 
símbolos,  mitos,  instrumentos  musicales  y ritmos  propios  de  la  cultura 
negra. 

Asi',  surge  una  liturgia  que  es  un  espacio  adecuado  para  recibir 
a los  ma's  viejos  y a los  niños. 

Por  último,  desde  un  punto  de  vista  teológico  la  cuestión  negra 
exige  en  la  celebración  de  la  fe,  que  la  liturgia  incluya  valores  que 
permitan  que  la  comunidad  negra  se  reconozca  a sí  misma. 

Revisión  de  los  cuadros  de  agentes  de  pastoral.  La  teología,  en  su 
función  profe'tica  fundamental,  no  sólo  deberá  denunciar  las  opresiones 
de  orden  económico,  político  y social,  sino  tambie'n  las  relaciones 
pastorales  impregnadas  de  discriminación.  Ha  de  denunciar  las  discrimi- 
naciones con  relación  a los  negros  en  la  jerarquía  de  las  iglesias;  obispos, 
sacerdotes,  ministros  de  cultos,  animadores  de  comunidades,  etc.,  y ha 
de  promulgar  el  necesario  reconocimiento  de  las  diversas  expresiones 
culturales,  en  particular  afro  y negroamericanas. 

Espiritualidad:  Hay  que  ver  también  los  cuadros  de  la  espiritua- 
lidad, para  que  se  enriquezca  con  elementos  que  proceden  de  la  mística 
de  los  pueblos  negros. 

Catequesis:  También  es  necesaria  una  revisión  de  los  textos  de 
la  catequesis  y de  la  pedagogía  catequética,  a menudo  infiltrados  de 
elementos  discriminatorios. 


29 


II.  Situación  de  la  familia  y de  la  mujer  negra 

en  las  Américas 

Nuestro  punto  de  partida  es  el  reconocimiento  del  cometido  funda- 
mental de  la  mujer  como  dadora  de  vida,  guardiana  principal  y transmi- 
sora de  las  tradiciones  religiosas  y culturales,  educadora  de  nuevas 
generaciones. 

En  las  religiones  del  Africa  negra  y en  los  cultos  afroamericanos, 
la  mujer  ocupa  un  lugar  muy  destacado  como  depositaría  de  la  Vida. 
Representa  la  unión  entre  lo  Sagrado  y la  Vida  biológica  y espiritual. 

Habida  cuenta  de  esa  visión  teológica,  es  posible  comprender  el 
rol  fundamental  de  la  mujer  en  la  mitología  y en  los  cultos  africanos. 
Ellas  están  encargadas  de  la  mayoría  de  las  casas  de  culto  que,  en  las 
combnidades  afroamericanas,  son  verdaderos  centros  de  resistencia, 
de  organización  y de  celebración  de  la  vida.  Por  mediación  de  las  ma- 
dres y de  las  hijas  de  santo,  allí  se  ha  conservado  la  tradición  cultural 
y espiritual  de  los  negros  en  América.  Las  casas  de  culto  también  son 
verdaderas  escuelas  en  las  que  se  educa  a las  nuevas  generaciones  en  la 
cultura  de  los  antepasados,  en  la  preservación  de  los  valores  y de  la  me- 
moria de  las  comunidades  afroamericanas,  en  la  práctica  de  la  solidari- 
dad, de  la  ayuda  mutua,  de  la  resistencia,  del  respeto  a los  ancianos, 
de  la  tolerancia  religiosa  y racial,  de  la  búsqueda  del  consuelo  para  los 
afligidos  y de  la  cura  de  los  males  del  cuerpo  y del  espíritu. 

También  reconocemos  que  en  la  tradición  bíblica  la  mujer  María 
aparece  como  servidora  de  su  Dios  y madre  del  Salvador  y celebra  las 
maravillas  de  Dios  que  “derribó  a los  potentados  de  sus  tronos  y exaltó 
a los  humildes.  A los  hambrientos  colmó  de  bienes  y despidió  a los 
ricos  sin  nada”.  La  tradición  cristiana  continúa  considerando  a María 
como  la  figura  de  la  mujer  nueva. 

La  tradición  católico-romana  en  América  Latina  conserva  un  cariño 
especial  por  María,  y venera  en  muchos  países  a vírgenes  negras  como 
Nuestra  Señora  de  la  Concepción  aparecida  en  el  Brasil  o la  Virgen  de 
Luján  en  la  Argentina. 

Las  mujeres  y,  en  especial,  las  mujeres  negras  han  sido  las  principa- 
les responsables  de  la  vida  de  las  comunidades  eclesiales  de  base  y de  las 
luchas  populares  por  agua,  luz,  saneamiento,  escuelas,  guarderías,  salud 
y transporte  en  los  barrios  de  los  suburbios  de  las  ciudades. 

La  situación  de  la  mujer  negra  en  las  Américas  es  muy  diferente  de 
un  país  a otro.  En  lugares  como  Haití,  continúa  desempeñando,  en  las 
zonas  rurales,  su  cometido  tradicional  de  centro  de  la  vida  familiar  y 
de  educadora,  de  campesina  encargada  de  la  producción  y de  la  comer- 


30 


cialización  de  los  productos  de  la  tierra  en  el  mercado,  de  participante 
y de  importante  animadora  de  la  vida  religiosa  del  Vodú. 

En  otros  lugares,  la  situación  en  la  que  se  encuentra  la  población 
de  origen  africano,  el  mayor  índice  de  desocupación  masculina  y la 
dificultad  para  organizar  de  manera  estable  a la  familia,  imponen  una 
sobrecarga  de  trabajo  a la  mujer,  y son  causa  del  abandono  en  mayor  o 
menor  grado  de  los  niños,  lo  que  origina  un  cuadro  de  marginalización 
generalizada. 

Dividiremos  estas  cuestiones  en  cuatro  subtemas  para  un  examen 
ma's  especifico: 

• La  familia 

• La  mujer 

• La  educación 

• La  teología 

1.  LA  FAMILIA 

a)  La  familia  occidental  es  nuclear  e individualista.  Las  personas  se 
casan  por  amor  y para  tener  hijos.  La  familia  para  los  negros  es  una 
institución  motivada  adema's  por  la  solidaridad  económica.  No  está 
formada  únicamente  por  los  padres  y los  hijos.  La  familia  fundamental 
es  la  familia  extensa,  integrada  por  padres,  hijos,  primos  y abuelos  y se 
entabla,  así,  una  red  de  relaciones  económicas  y sociales  para  prote- 
gerse contra  la  miseria. 

Cuando  se  habla  de  la  familia  negra  no  pueden  olvidarse  los  efectos 
nocivos  de  la  esclavitud  y del  sistema  colonial  que  destruyeron  la  fami- 
lia africana  e impidieron  en  Ame'rica  la  formación  de  la  familia  entre 
negros  esclavos.  La  abolición  de  la  esclavitud  tuvo  como  resultado  la 
sustitución  de  un  tipo  de  mano  de  obra  que  ya  no  interesaba  a la  clase 
dominante,  por  otra  más  rentable,  más  lucrativa.  En  ningún  momento 
se  pensó  en  resolver  los  problemas  de  los  negros.  En  el  caso  específico 
del  Brasil,  naciente  industria  e incluso  las  “fazendas”  del  cafe'  dejaron 
de  lado  la  mano  de  obra  negra  en  favor  de  la  mano  de  obra  de  los  inmi- 
grantes europeos  que  llegaban  al  país. 

b)  Actualmente,  en  las  Américas,  la  familia  negra  es,  sobre  todo,  un 
núcleo  de  resistencia.  Expulsada  del  campo,  sin  tierras,  emigra  a las 
grandes  ciudades  donde  el  único  espacio  posible  y permitido  son  los 
suburbios.  Se  aloja  entonces  en  las  “tabellas”,  en  la  casa  de  algún 
pariente  que  llegó  antes  y los  acoge  generalmente  de  favor,  hasta  que 
estén  en  condiciones  de  construir  su  propia  vivienda.  El  hombre  trabaja 
como  peón  de  albañil  en  la  construcción  civil.  En  la  mayoría  de  los 
casos,  recibe  de  medio  a dos  salarios  mínimos.  No  figura  en  las  planillas 
ni  se  beneficia  de  los  derechos  correspondientes.  La  mujer  se  convierte 
en  lavandera,  empleada  doméstica,  o limpiadora  en  casas  de  familias 
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de  clase  media  o alta.  Si  no  tiene  un  pariente  con  quien  pueda  dejar  a 
sus  hijos,  tiene  que  dejarlos  solos  y,  debido  a la  situación  de  miseria  a 
la  que  están  condenados,  e'stos  se  ven  obligados  a hacer  changas  para 
poder  conseguir  algo  de  comida  o de  dinero  a fin  de  ayudar  al  presu- 
puesto familiar.  Muchos  de  ellos  comienzan  a iniciarse  en  el  mundo  de 
la  marginalidad  social. 

c)  El  problema  del  menor  abandonado  no  ha  sido  tratado  con  la 
debida  atención  por  los  órganos  gubernamentales.  No  se  toman  medidas 
concretas  para  resolver  esa  grave  situación,  sino  simples  paliativos. 
Conviene  destacar  que  menor  abandonado  es  casi  siempre  sinónimo  de 
niño  negro. 

d)  La  violencia  policial  en  las  metrópolis  golpea  a los  pobres  y,  en 
particular,  a la  familia  negra.  El  hecho  de  ser  negro  ya  suscita  la  sospe- 
cha de  ser  marginal.  En  los  últimos  seis  meses,  en  la  “Baixada  Fluminen- 
se”, donde  vive  una  población  muy  pobre  y negra,  se  produjeron  300 
homicidios  no  identificados,  de  los  cuales  250  eran  de  personas  negras.  En 
los  guetos  de  los  Estados  Unidos,  la  situación  también  es  grave.  De  las 
personas  que  se  encuentran  en  la  cárcel,  el  50°/o  son  negras,  acusadas 
de  participar  en  el  tráfico  de  drogas.  Sin  embargo,  se  sabe  que  los  gran- 
des traficantes  que  lucran  con  la  situación,  no  son  negros  y permanecen 
impunes. 

2.  LA  MUJER 

a)  En  la  tradición  africana  la  mujer  tiene  una  importancia  funda- 
mental. Es  ella  quien  da  la  vida.  La  familia  se  edifica  prácticamente  en 
torno  a la  figura  de  la  mujer.  No  sólo  da  a luz  a los  hijos  sino  que  se 
encarga  de  subvenir  a sus  necesidades.  Reducida  a la  esclavitud  y tras- 
ladada a Ame'rica,  vuelve  a ocupar  la  misma  posición  aunque  dentro 
de  una  situación  de  opresión:  una  mujer  tiene  que  tener  hijos  para  pro- 
ducir mano  de  obra  gratuita;  un  esclavo  más  para  la  “senzala”  del  señor. 
Cabe  recordar  que  muchas  mujeres  esclavas  recurrieron  al  aborto  como 
forma  de  resistencia.  Preferían  no  tener  un  hijo  a tener  un  hijo  esclavo. 

b)  Si  se  toma  el  cuadro  socioeconómico  anteriormente  descrito, 
como  causa  y como  determinante  de  la  desagregación  de  la  familia 
negra,  se  comprueba  que  el  hombre  desocupado,  que  no  puede  sub- 
venir al  sustento  de  su  familia,  se  separa  de  su  mujer  y de  sus  hijos. 
En  la  mayoría  de  las  familias  negras  la  mujer  es  la  cabeza  de  la  pareja. 
La  mujer  es  el  jefe  de  familia  que  carga  con  todo  el  peso  de  la  manu- 
tención de  la  casa  y de  la  educación  de  los  hijos. 

c)  La  mujer  negra  vende,  por  un  precio  envilecedor,  su  fuerza  de 
trabajo  como  doméstica,  limpiadora,  jornalera,  vendedora  ambulante. 
Algunas  privilegiadas  trabajan  en  fábricas  o en  el  comercio,  y reciben 
siempre  un  salario  inferior  a los  hombres  y a las  mujeres  blancas  por  el 
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mismo  trabajo.  El  trabajo  de  la  mujer  negra  está  directamente  vincu- 
lado con  su  pobreza  y explotación,  contrariamente  a lo  que  ocurre 
con  la  mujer  blanca  de  clase  media  o alta,  para  la  que  el  trabajo  fuera 
de  casa  puede  significar  profesionalización,  independencia  económica 
y ascenso  social.  Cabe  destacar  que  en  la  estructura  del  capitalismo  es  el 
trabajo  de  las  mujeres  negras  en  las  casas  de  las  mujeres  blancas  de  clase 
media  el  que  permite  que  éstas  se  liberen  y puedan  ejercer  sus  actividades 
profesionales  fuera  del  hogar. 

d)  También  se  explota  a la  mujer  negra  mediante  la  propaganda 
turística,  como  forma  velada  de  prostitución,  transformando  a las  “mu- 
latas” y a las  negras  bonitas  en  verdaderas  mercaderías.  Además,  se 
obliga  a la  prostitución  a niñas  de  14  a 16  años  para  ayudar  al  sustento 
de  la  familia. 

e)  Los  programas  de  limitación  de  la  natalidad  y de  esterilización 
tienen  como  principal  destinatario  a las  mujeres  negras  y pobres. 


3.  LA  EDUCACION 

a)  La  educación  de  los  niños  también  recae  sobre  la  mujer  como 
consecuencia  de  la  estructura  de  la  familia  negra,  ya  que  es  la  mujer 
quien  asume  casi  siempre  la  dirección  del  hogar.  Además,  como  tiene 
que  salir  de  casa  para  trabajar,  muchas  veces  se  ve  obligada  a dejar  a sus 
hijos  solos  en  la  calle  . La  ausencia  de  guarderías  y de  un  sistema  escolar 
adecuado,  hacen  que  esos  niños  crezcan  muchas  veces  en  el  abandono. 

b)  Privado  de  la  necesaria  compañía  del  padre  y,  muchas  veces, 
de  la  madre,  por  razones  de  trabajo,  el  niño  encuentra  muchas  dificul- 
tades para  seguir  con  regularidad  los  cursos  escolares.  A esto  se  añade 
una  educación  escolar  divorciada  de  la  vida  y de  las  necesidades  de  las 
clases  populares  y racista  en  sus  orientaciones  y valores.  Muchos  de 
estos  niños  asisten  a la  escuela  únicamente  por  la  merienda  escolar. 

c)  Muchos  niños  llegan  a la  escuela  cansados  por  tener  que  ayudar 
a los  padres  en  el  trabajo  o dejan  la  escuela  para  buscar  pequeños  tra- 
bajos que  permitan  complementar  la  renta  familiar. 

Esta  situación  repercute  en  los  adolescentes  que  se  presentan  al 
mercado  de  trabajo  con  un  bajo  nivel  de  escolaridad  y sin  preparación 
profesional.  Esta  es,  junto  con  la  discriminación,  una  de  las  causas  del 
alto  índice  de  desocupación  entre  la  población  negra  joven. 

d)  Una  de  las  consecuencias  de  esa  desocupación  generalizada  entre 
los  adolescentes  negros  es  la  deserción  escolar  y la  extensión  de  la  delin- 
cuencia juvenil;  los  menores  cometen  pequeños  robos  para  poder  sobre- 
vivir. 

e)  Los  libros  escolares  presentan,  en  general,  situaciones  que  no 
corresponden  a la  experiencia  de  vida  de  los  niños  negros.  Las  ilustracio- 
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nes  sobre  la  casa,  el  barrio,  el  alimento,  la  ropa,  el  color  de  las  personas 
marginalizan  al  niño  negro  y no  reflejan  su  mundo.  Esto  lleva  también 
a que  internalicen  el  mundo  de  los  blancos,  y a que  desprecien  su 
propio  mundo. 

f)  En  la  mayoría  de  los  países,  los  colegios  católicos  y protestantes 
se  han  ocupado  de  las  clases  altas  y se  han  negado  a aceptar  a niños  y 
adolescentes  negros.  No  han  sido  un  factor  positivo  en  la  educación  de 
la  población  negra,  y han  participado  en  el  sistema  de  discriminación 
de  la  sociedad  en  general. 

El  sistema  escolar  del  Estado,  por  su  parte,  sigue  siendo  insuficiente 
en  los  suburbios  de  las  grandes  ciudades.  Esta  situación  perjudica  de 
manera  directa  a la  población  pobre,  en  su  mayoría  negra.  Por  otra 
parte,  no  pueden  pagar  una  matrícula  en  un  establecimiento  de  ense- 
ñanza particular.  Por  estos  y otros  motivos,  sólo  en  la  Baixada  Flumi- 
nense, por  ejemplo,  hay  unos  150.000  niños  en  edad  escolar  que  no 
esta'n  matriculados. 

g)  Es  necesario  modificar  los  programas  escolares  para  que  median- 
te el  estudio  de  una  disciplina  relativa  a la  cultura  de  Africa  y de  las 
Américas  negras  los  niños  negros  puedan  recuperar  su  memoria  histó- 
rica y su  identidad.  Los  niños  blancos  se  verían  beneficiados  con  la 
comprensión  de  otra  cultura  existente  en  el  propio  país  y aprenderían 
a apreciar  sus  valores  y a respetar  las  diferencias  étnicas  y culturales. 

h)  En  la  educación  que  se  imparte  en  las  iglesias  no  se  lleva  a cabo 
con  la  debida  seriedad  una  relectura  de  la  Biblia  que  abandone  la  inter- 
pretación blanca,  occidental  y,  a veces,  racista,  con  relación  al  negro. 

Los  catecismos  católicos  no  presentan  generalmente  la  realidad 
de  la  población  pobre  y se  ignora  la  situación  de  la  población  negra. 
Las  ilustraciones  muestran  siempre  a niños  y a santos  blancos.  La  mis- 
mo ocurre  con  las  estampas  de  recuerdo  del  bautismo,  de  la  primera 
comunión,  del  matrimonio  y de  la  confirmación.  No  reflejan  la  compo- 
sición étnica  y social  de  la  población. 

En  algunas  parroquias  hay  casos  de  discriminación  y se  prefiere  a 
los  niños  de  las  clases  media  y alta  para  las  ceremonias  como  la  corona- 
ción de  la  Virgen. 


III.  Culturas  y religiones  del  negro  en  América 
en  relación  con  la  teología  de  la  liberación 

La  teología  de  la  liberación  debe  considerar  la  religiosidad  popular 
y las  antiguas  tradiciones  religiosas  del  pueblo  negro  como  un  lugar 
teológico  de  gran  importancia.  La  religiosidad  popular  ha  sido  y es  una 
fuente  de  resistencia  de  los  oprimidos;  por  eso,  la  teología  de  la  libera- 
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ción  no  debe  escuchar  solamente  el  clamor  político  sino  también  reli- 
gioso de  los  oprimidos,  entre  quienes  se  encuentra  el  pueblo  negro, 
uno  de  los  ma's  pobres  de  nuestra  América.  El  pueblo  negro  que  ha 
venido  haciendo  su  teología  de  la  liberación,  se  pregunta  cua'l  es  su 
Dios,  en  qué  realidad  vive  y por  qué  se  lo  discrimina.  La  teología  no 
busca  solamente  la  liberación  del  oprimido,  sino  asimismo  la  del  opresor 
que  también  sufre  la  esclavitud  y dependencia  del  dinero;  el  abuso  del 
poder  político  que  muchas  veces  conduce  al  racismo  y a la  discrimina- 
ción. 

Sin  querer  ser  repetitivos  (pues  esto  ya  ha  sido  demostrado  en  múl- 
tiples conferencias  de  la  UNESCO,  y otras  organizaciones  científicas  y 
culturales),  hay  que  mencionar  ciertas  convergencias  específicas  que 
pueden  observarse  a través  de  ese  mundo  negro:  arte,  música,  costum- 
bres ancestrales,  y sobre  todo  la  visión  del  mundo  de  los  pueblos  que 
comparten  esa  cultura.  Teniendo  en  cuenta  esta  visión  del  mundo  parti- 
cular (aunque  adaptada  a las  diferentes  realidades  socio-históricas  del 
africano  en  América,  como  por  ejemplo  la  esclavitud),  se  trata  de  ver 
ahora  en  qué  medida  la  teología  de  la  liberación  recoge  y proyecta  esta 
realidad.  La  situación  parece  ser  muy  clara:  mientras  las  Iglesias  Cristia- 
nas no  reconozcan  la  legitimidad  y la  plenitud  de  la  religiosidad  del 
negro  en  América,  los  esfuerzos  de  la  teología  de  la  liberación  no  serán 
suficientes.  Es  necesario  ser  guardianes  atentos  de  la  tradición  negra, 
con  el  propósito  de  asimilar  sus  contenidos  y poner  fin  al  conflicto 
entre  las  concepciones  cristianas  y las  de  los  negros.  Este  sería  el  camino 
apropiado  para  llegar  a un  verdadero  ecumenismo. 

Dentro  de  este  variado  ámbito  de  mestizaje  étnico  y de  opresión 
cultural,  el  negro,  desde  su  arribo  al  continente  en  condición  de  prisio- 
nero esclavizado,  en  su  absoluta  y radical  desnudez,  ha  utilizado  como 
única  arma  de  sobrevivencia  cultural  el  acervo  filosófico  y mítico  de  las 
religiones  africanas,  preservándolas  y recreándolas  dentro  del  contexto 
de  sus  opresores. 

Por  estos  hechos,  podemos  afirmar  que  el  negro  y el  indio  debieron 
desarrollar  una  teología  propia  a partir  de  sus  concepciones  religiosas, 
fundamentalmente  las  que  están  ligadas  al  culto  de  los  Ancestros  que 
protegían  su  vida  y alentaban  y alientan  sus  luchas  por  la  liberación. 


1.  AMERICA  HISPANO  PARLANTE 

El  contexto  cultural  y social  en  el  cual  se  encuentran  inmersos  los 
aportes  culturales  y religiosos  de  los  africanos  en  la  América  hispano- 
parlante,  se  caracteriza  por  la  gran  preponderancia  de  los  influjos  socio- 
económicos, materiales  y religiosos  del  colonizador.  Los  factores  que 
hicieron  posible  esta  imposición  cultural  fueron  primordialmente  las 
armas,  la  esclavitud  y la  Iglesia  Católica. 
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Sin  embargo,  bajo  la  opresión,  negros  e indios,  generalmente 
aliados,  hicieron  alianzas  para  sobrevivir,  resistir  y liberarse.  Estas  accio- 
nes se  expresan  en  sus  luchas  contra  el  etnocidio,  la  defensa  del  indivi- 
duo y la  familia  en  los  levantamientos,  fugas  y formación  de  palenques; 
asi'  como  en  un  plano  más  trascendente  contribuyeron  a la  preservación 
de  su  cultura  y religiosidad.  Desde  esta  perspectiva,  las  luchas  del  negro 
y del  indio  constituyen  contextos  muy  diferenciados  en  los  diversos 
países,  aún  cuando  las  causas  fundamentales  de  la  opresión  hayan  sido 
comunes  a todos:  culturales,  económicas,  sociales,  políticas  y religiosas. 

En  relación  a sus  etnias,  podemos  agrupar  a los  países  de  la  Ame'ri- 
ca  Hispánica  en  las  siguientes  especificidades: 

a)  Países  con  una  gran  población  negra  y mestiza  trie'tnica  (indí- 
gena, europea  y africana):  litorales  de  Centro  Ame'rica,  Me'xico,  Colom- 
bia y Venezuela. 

b)  Países  de  gran  población  indígena  y mestiza  con  comunidades 
negras  reducidas:  Ecuador,  Perú.  BoÜvia  y Paraguay. 

c)  Países  con  un  pasado  colonial  en  el  cual  hubo  un  intenso  mesti- 
zaje entre  indígenas,  españoles  y negros,  pero  en  los  que,  a consecuen- 
cia de  políticas  etnocidas  contra  el  indio  y de  miscigenación  con  el 
negro,  hubo  intentos  de  asimilarlos  particularmente  por  el  intenso 
poblamiento  de  inmigrantes  europeos  de  fuerte  raigambre  católica  y 
cristiana:  Uruguay,  Argentina  y Chile. 

En  Colombia,  los  vestigios  africanos  son  reales  y algunos  de  ellos 
tambie'n  se  hallan  en  el  comportamiento  o cultura  indígena.  Entre  los 
elementos  concretos  de  la  cultura  del  negro  en  Colombia  notamos  los 
siguientes: 

a)  Culto  o veneración  a los  muertos,  elemento  que  tambie'n  se  halla 
en  la  población  indígena.  Este  culto  en  uno  y otro  grupo  se  caracteriza 
por  las  ceremonias  antes  y despue's  del  entierro. 

b)  Invocación  y devoción  a espíritus  de  nominación  cristiana,  para 
obtener  beneficios  y a veces  maleficios. 

c)  Los  tambores,  instrumentos  musicales,  se  tienen  como  derivados 
del  Tan-Tan  africano.  Lo  mismo  el  Guasa. 

d)  En  lingüística,  algunos  nombres  o apellidos  son  de  origen  afri- 
cano: carubulí,  chalá,  socumí,  etc. 

La  población  negra  colombiana,  más  que  caracterizada  en  su  cultu- 
ra por  fuertes  raíces  africanas,  se  expresa  sobre  todo  por  su  extrema 
pobreza  política,  social,  económica  y religiosa. 


36 


2.  CARIBE 


Es  su  cultura  la  que  motiva  al  pueblo  a participar  creativamente  en 
la  lucha  de  liberación.  En  el  Caribe,  la  cultura  del  negro  no  es  una  mera 
imitación  de  la  tradición  africana  ni  tampoco  de  la  occidental,  sino  que 
es  una  creación  nueva  hecha  por  el  antillano  desde  su  situación  particu- 
lar, reuniendo  elementos  de  las  tradiciones  africanas  y de  sus  distintos 
colonizadores.  Por  eso  parece  necesario  hablar  de  una  cultura  afro-anti- 
llana, inserta  en  una  región  fragmentada  por  la  dominación  colonial. 

Aportes  de  esta  cultura  que  deben  ser  interlocutores  de  nuestra 
teología  son: 

1 . Los  cultos  afro-antillanos  con  un  mayor  e'nfasis  en  las  creencias 
ancestrales,  como  el  Vodú  en  Haití,  el  Shangc  en  Trinidad,  la  Santería 
en  Cuba,  la  religión  de  las  comunidades  cimarronas  en  Suriname.  Hay 
que  evitar  una  visión  estática,  más  interesada  en  el  pasado,  y ver  los 
nuevos  desarrollos  dentro  de  estos  sistemas. 

2.  Los  movimientos  religiosos  nacionalistas  como  los  Rastafari  en  el 
Caribe  inglés.  Este  último  está  en  continuidad  con  el  movimiento  social- 
religioso  de  Marcus  Garvey.  Surge  un  nuevo  lenguaje  sobre  Dios,  inserto 
dentro  de  la  cultura  afro-americana  (cf.  “Dios  es  negro”).  Y surge  tam- 
bién una  nueva  lectura  de  la  revelación  cristiana  a partir  de  la  perspec- 
tiva de  la  liberación  del  pueblo  negro. 

3.  La  historia  del  cristianismo  afro-antillano  permite  comprender 
que  cuando  los  esclavos  aceptaron  el  cristianismo  desarrollaron  su 
propia  interpretación  desde  la  perspectiva  de  su  opresión  y de  las  creen- 
cias africanas.  Se  recreó,  así,  un  cristianismo  popular  sui  generis,  con 
elementos  de  sumisión  y de  resistencia.  Un  ejemplo  de  este  cristianismo 
son  ciertas  iglesias  negras  de  los  Estados  Unidos,  que  han  elaborado  una 
propia  teología  negra.  La  iglesia  de  los  pobres  en  Haití  reactualiza  esta 
tradición,  según  la  cual  la  Iglesia  negra  es  el  espacio  de  solidaridad  y 
de  constitución  de  dignidad  personal  y colectiva. 

4.  Los  movimientos  religiosos  de  sanidad.  Aquí  participan  las  igle- 
sias pentecostales,  el  movimiento  carisma'tico,  Mita,  Mahikari,  etc., 
hacen  gran  énfasis  en  que  Dios  interviene  en  la  vida  personal  y coti- 
diana; practican  la  oración  para  la  salvación,  para  la  protección  contra 
las  fuerzas  malignas  o la  posesión  de  espíritus,  etc.;  revitalizan  elemen- 
tos culturales  afroantillanos.  Sin  embargo,  muchos-  de  estos  movimien- 
tos son  promovidos  desde  los  Estados  Unidos  para  permitir  una  integra- 
ción mayor  de  nuestros  pueblos  al  sistema  imperialista. 

La  situación  de  Haití  es  muy  particular.  Como  consecuencia  del 
tráfico  negrero,  Haití  es  el  país  de  las  Américas  donde  la  población  de 
origen  africana  es  más  dominante.  Esto  plantea  desafíos  radicales  a la 
teología  de  la  liberación.  Es  evidente  que  la  cultura  africana  en  Haití 
ha  evolucionado  mucho  desde  su  llegada  a América.  Sin  embargo,  la 


37 


mayoría  de  la  población  haitiana  actual  vive  según  sus  propias  tradi- 
ciones ancestrales  en  las  zonas  rurales  de  ese  país.  Su  método  de  pro- 
ducción agrícola  es  africano,  su  medicina  es  africana,  la  sintaxis  de  su 
idioma  es  africana,  su  religión  —el  Vodú—  es  africano. . . Su  pensamiento 
es  negro,  del  mismo  modo  que  su  organización  social.  No  es  momento 
de  desarrollar  todo  lo  que  esto  implica,  pero  es  un  hecho  incontestable 
que  ha  sido  demostrado  por  muchos  religiosos,  antropólogos,  soció- 
logos y otros  investigadores,  (cf.  Láennec  Hurbon:  Dieu  dans  le  Vodo 
Haítien;  Alfred  Metraux:  Le  Vodo  Haitien;  M.  Deren:  The  Divine 
Horsemen,  etc.).  Creemos  necesario  que  las  iglesias  reconozcan  clara- 
mente esta  realidad  cultural  ba'sica,  tanto  en  sus  orientaciones  pastorales 
como  en  su  teología. 

3.  ALGUNAS  DIFICULTADES  DE  LA  AFIRMACION 

DE  LA  CULTURA  NEGRA  EN  EL  BRASIL 

Es  posible  encontrar  diversos  enfoques  sobre  la  cultura  negra  en  los 
numerosos  escritos  publicados  sobre  la  cuestión  negra.  En  esta  oportu- 
nidad, nos  limitaremos  a señalar  los  obstáculos  que  encuentra  la  cultura 
negra  en  el  Brasil. 

La  guerra  cultural  contra  el  negro  no  ha  terminado  con  la  llamada 
“civilización  tecnológica'’.  Al  contrario,  se  ha  afirmado  mediante  las 
formas  más  rebuscadas.  Por  guerra  cultural  entendemos  una  guerra 
hecha  con  palabras,  prejuicios,  símbolos,  insinuaciones,  discrimina- 
ciones y humillaciones.  Con  las  armas  materiales  se  amedrentan  nues- 
tros cuerpos,  se  nos  hiere  y se  nos  mata,  con  las  armas  culturales  se 
penetra  en  lo  social  y en  la  conciencia  de  cada  uno. 

El  arma  cultural  es  una  de  las  más  peligrosas.  Jesucristo,  en  Mateo 
10:  28  dijo:  “No  temáis  a los  que  matan  el  cuerpo,  pero  no  pueden 
matar  el  alma;  temed  más  bien  a Aquel  que  puede  llevar  a la  perdición 
alma  y cuerpo  en  la  gehenna”.  Entendemos  que  todo  hombre  que  no 
tiene  la  libertad  de  vivir  su  identidad  cultural  vive  en  un  verdadero 
infierno. 

En  Brasil,  las  armas  utilizadas  por  la  guerra  cultural  contra  el 
negro  están  destinadas  a crear  el  estereotipo  de  un  grupo  cuya  evolución 
humana  se  encuentra  todavía  en  una  etapa  atrasada,  y se  considera  al 
negro  como  perezoso,  incapaz,  negativo,  sucio,  etc. 

Prácticamente  todos  los  sectores  de  ese  mundo  llamado  occidental 
comunican  imágenes  contra  la  cultura  negra  en  el  Brasil. 

Concluiremos  con  una  pregunta  acerca  de  problemas  que  aún  no 
se  han  resuelto: 

¿Qué  métodos  debemos  utilizar  para  que  cambie  esa  situación  de 
opresión  en  la  que  se  encuentra  la  religiosidad  popular,  la  educación 
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popular,  la  cultura  popular  y la  participación  popular,  social  y política 
del  pueblo  negro  en  las  diversas  sociedades  americanas? 


IV.  Lo  Sagrado,  Dios  y el  Sincretismo 

El  concepto  de  Dios  que  se  atribuye  generalmente  a las  religiones 
africanas  y,  según  el  cual,  Dios,  al  mismo  tiempo  próximo  y distante, 
seria  el  creador  de  seres  intermediarios  entre  él  y los  hombres,  no 
corresponde  exactamente  a la  realidad.  Dios  es  ante  todo  aquél  que 
engloba  todas  las  cosas  existentes  y que  se  mantiene  fuera  de  ellas,  o 
sea,  un  Dios  fuera  del  sistema  del  mundo. 

Ese  Dios  no  se  ocupa  de  los  detalles  de  la  vida  corriente.  El  domi- 
nio del  universo  como  realidad  incumbe  a los  espíritus.  Ellos  son  tam- 
bién la  fuente  de  las  artes  en  general.  Por  último,  incumbe  a los  ante- 
pasados el  dominio  del  orden  social  y político. 

En  cada  sistema  religioso  africano  hay  una  entidad  espiritual  que 
se  considera  superior  y que  personifica  el  conjunto  de  los  antepasados. 
Sólo  ella  permite  el  acceso  al  mundo  de  los  antepasados  como  tal,  aun- 
que desempeñe  otras  funciones.  Se  trata  de  Legba  y Aizan  en  el  Vodú  y 
de  Exu  (Elegua')  en  el  sistema  Yoruba. 

La  noción  de  lo  sagrado  debe  entenderse  de  manera  diferente  que 
en  el  mundo  occidental,  donde  se  considera  que  lo  sagrado  está  radical- 
mente separado  de  lo  profano  (o  mundo  cotidiano).  Para  las  religiones 
africanas  y afroamericanas  lo  sagrado  es  el  propio  orden  del  mundo. 

Lo  sagrado  es  un  poder  de  acción  en  relación  con  la  capacidad  de 
producir  la  vida  y la  muerte,  o sea  de  conducir  a transformaciones  radi- 
cales. Está  en  el  orden  de  las  cosas  últimas.  Por  ello  la  magia  es  inhe- 
rente al  sistema  religioso  africano  y no  se  trata  de  un  poder  capaz  de 
poner  a Dios  a su  servicio  o de  tomar  su  lugar. 

En  la  medida  en  que  Dios  es  aquél  que  para  no  existir  no  debe 
intervenir  en  el  mundo,  la  magia  es  el  esfuerzo  del  hombre  para  cono- 
cer, gracias  a múltiples  concursos,  aquellas  dimensiones  de  la  realidad 
que  hasta  entonces  no  estaban  sometidas  a los  espíritus. 

Habida  cuenta  de  esa  concepción  de  Dios  en  las  religiones  africanas, 
y con  miras  a integrar  en  su  trabajo  los  problemas  vividos  por  las  comu- 
nidades negras,  la  teología  de  la  liberación  deberá  tener  en  cuenta  cua- 
tro aspectos  diferentes  de  la  concepción  de  Dios  presentada  a los 
negros: 

a)  El  Dios  predicado  a los  africanos  hasta  el  presente,  es  un  Dios 
que  vino,  en  primer  lugar,  a justificar  la  esclavitud,  el  colonialismo  y la 
dominación  del  mundo  occidental. 
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b)  Ese  Dios  es  tambie'n  un  Dios  que  promete  únicamente  una  libe- 
ración interior,  espiritual,  individual  y para  la  otra  vida. 

c)  Es,  asimismo,  el  Dios  que  viene  para  desintegrar  todo  el  sistema 
del  mundo  concebido  por  las  religiones  africanas  y,  por  lo  tanto,  es 
impuesto  para  poder  destruir  las  culturas  o más  precisamente  la  cosmo- 
visión  africana  y afroamericana. 

d)  Por  último,  el  Dios  cristiano  ha  sido  presentado  como  un  Dios 
masculino,  vengativo,  fuente  de  miedo  y de  terror. 

Una  vez  conocida  y rechazada  esa  concepción  histórica  de  Diosen 
el  cristianismo,  la  teología  de  la  liberación  deberá'  estudiar  las  religiones 
africanas  y,  al  mismo  tiempo,  proponer  a las  iglesias  una  reparación 
por  el  mal  causado  a esas  religiones,  perseguidas  durante  por  lo  menos 
tres  o cuatro  siglos. 

Sobre  esa  base,  la  teología  de  la  liberación  formulara'  con  el  aporte 
de  las  religiones  africanas,  una  nueva  concepción  de  Dios  en  la  que  ha 
de  anunciar: 

• Un  Dios  ya  no  exclusivista  y causa  del  racismo  y de  la  intoleran- 
cia, sino  un  Dios  a cuyo  respecto  ningún  pueblo,  ninguna  cultura  ni  nin- 
guna religión  podría  tener  la  pretensión  de  decir  que  posee  toda  la 
verdad. 

•Y,  de  manera  más  positiva,  un  Dios  al  mismo  tiempo  producto  del 
lenguaje  humano  y reproductor  de  todos  los  lenguajes  humanos  en  su 
variedad  y multiplicidad  y que  se  sitúa  más  alia  de  todo  lenguaje  huma- 
no. 


O sea  que  cada  cultura,  cada  pueblo,  cada  religión  tiene  una  con- 
cepción parcial  de  Dios.  De  ahí,  sin  duda  alguna,  toda  la  belleza  y la 
trascendencia  de  cada  cultura  y de  cada  religión. 

El  concepto  del  mal,  del  pecado  y de  la  redención  en  el  cristianis- 
mo continúan  siendo  una  fuente  de  conflicto  con  las  religiones  africa- 
nas y afroamericanas  que  afirman  la  permanente  regeneración  del  mun- 
do, el  intercambio  continuo  entre  la  muerte  y la  vida,  entre  el  individuo 
y la  comunidad  y la  celebración  sin  fin  de  la  vida  como  superabundan- 
cia de  vida. 

Siempre  que  sean  posibles  el  dialogo  y el  respeto  mutuo,  una  con- 
frontación entre  los  dos  sistemas  podría  contribuir  a la  liberación  de 
ambos.  Pero,  sólo  mediante  la  desarticulación  en  la  pra'ctica  de  la  domi- 
nación occidental  y de  las  causas  del  racismo  antinegro,  sera'  posible  que 
Dios  aparezca  con  su  rostro  de  amor  y de  liberación. 


40 


V.  Propuestas  acerca  de  lo  que  hay  que  hacer 

en  relación  con  la  teología 

Sugerimos  a la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer 
Mundo: 

1 . Que  se  creen  condiciones  para  que  miembros  de  la  comunidad 
negra  trabajen  teológicamente  las  cuestiones  planteadas  por  la  Consulta 
y se  constituya  para  ello  un  grupo  de  trabajo  integrado  por  representan- 
tes de  varias  expresiones  religiosas,  sociólogos  y arqueólogos  negros. 

2.  Que  se  constituya  asimismo  un  grupo  de  trabajo  integrado  por 
mujeres  negras  para  que  estudie  teológicamente  la  cuestión  de  la  mujer 
negra  en  afroamérica. 

Propuestas  sobre  lo  que  hay  que  hacer  en  relación  a la  teología 

1 . Que  se  luche  por  una  nueva  teología  que  tenga  en  cuenta  los  pro- 
blemas reales  de  los  hombres,  de  las  mujeres  y,  en  especial,  de  las  muje- 
res negras.  Que  se  comience  por  la  Biblia  y por  la  revisión  de  su  presen- 
tación e interpretación. 

2.  Que  la  teología  recupere  las  prácticas  y las  tradiciones  africanas 
en  las  que  hay  una  mayor  igualdad  entre  hombres  y mujeres. 

3.  Que  se  elaboren  en  las  iglesias  libros  escolares  y catecismos  cen- 
trados en  la  realidad  de  los  pobres  y de  los  negros,  en  los  que  se  presen- 
ten sus  problemas  y sus  valores,  y se  eliminen  los  prejuicios  de  raza  y 
color. 

4.  Que  se  proponga  a las  iglesias  una  movilización  contra  la  discri- 
minación y el  racismo. 

Que  la  CNBB  (Conferencia  Nacional  de  Obispos  del  Brasil)  escoja 
el  tema  del  negro  y el  racismo  para  una  de  sus  próximas  campañas  de 
Fraternidad,  e invite  para  la  elaboración  de  los  textos  a representantes 
de  la  comunidad  negra  pues  tienen  una  mayor  experiencia  y conciencia 
de  la  opresión  y del  racismo. 

5.  Que  cuando  traten  la  cuestión  de  la  familia,  las  iglesias  dediquen 
un  mayor  espacio  a los  problemas  específicos  de  la  familia  y de  la  mujer 
negras. 

6.  Que  se  preste  mayor  atención  a la  pastoral  de  la  mujer  pobre  y 
marginalizada,  sobre  todo  a las  que  son  víctimas  de  la  prostitución. 
La  mayoría  de  las  prostitutas  son  negras  debido  a la  miseria,  a la  falta 
de  empleo  y a la  necesidad  de  sobrevivencia  propia  y de  sus  hijos. 

7.  Que  confronten  las  reflexiones  de  las  iglesias  acerca  de  los  pro- 
blemas de  la  familia,  la  paternidad  responsable,  el  control  de  la  natali- 
dad, el  aborto,  generalmente  basadas  en  preocupaciones  y problemas 
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más  específicos  de  la  clase  media,  primeramente  con  las  personas  de  las 
clases  populares  y,  en  particular,  con  las  mujeres  pobres  y negras. 

Aprovechamos  la  oportunidad  para  sugerir  a los  teólogos  que  escri- 
ban un  libro  sobre  “La  teología  de  la  liberación  a partir  de  las  luchas  del 
pueblo  negro”. 
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PARTE  II 


AGENDA  ANOTADA  PARA  LA  CONSULTA 
“CULTURA  NEGRA  Y TEOLOGIA” 


Introducción 

En  nuestra  carta  de  invitación  para  cada  participante,  solicita- 
mos que  cada  uno  enviara  su  contribución  sobre  el  tema  de  la 
consulta  para  que  fuera  elaborada  una  agenda  para  la  misma. 

Por  motivos  personales  de  cada  invitado  recibimos  pocas  con- 
tribuciones hasta  dos  semanas  antes  de  la  consulta.  Pero,  a 
partir  de  esas  contribuciones  fue  elaborado  el  documento 
que  sigue. 

1.  OBJETIVO  DE  LA  CONSULTA 

El  objetivo  central  es  precisar  el  rol  que  ha  jugado  una  institución 
como  la  Iglesia,  en  el  sometimiento  y dominación  de  este  sector  afro- 
latinoamericano,  y de  esta  evaluación  se  pretende  encontrar  las  alter- 
nativas que  reubiquen,  desde  una  perspectiva  diferente,  el  papel  actual 
que  la  iglesia  debe  desempeñar  en  las  tareas  de  justicia  social  para  los 
pueblos.  (Maloney) 

2.  CARACTER  DE  LA  CONSULTA 

La  Consulta  debería  contribuir  a lograr  un  diagnóstico  preliminar 
de  la  situación  del  Negro  en  Centro  América.  El  marco  histórico  social 
en  que  vive  nacionalmente;  las  alternativas  que  se  plantean  a su  situa- 
ción; la  visión  propia  de  los  sectores  negros  frente  a su  situación;  y el 
papel  de  la  Iglesia  en  la  búsqueda  de  soluciones.  Su  papel  en  los  meca- 
nismos institucionalmente  establecidos  (Poli'tica  Estatal)  y su  papel  en 
los  mecanismos  de  respuesta  puestos  en  marcha  y articulados  por  los 
propios  sectores  afectados.  (Maloney) 

3.  NECESIDAD  DE  ATENDER  LOS  ELEMENTOS 
PARTICULARES  Y REGIONALES 

Para  Panama'  y Centro  Ame'rica,  la  convergencia  de  factores  cultu- 
rales (mestizaje)  y los  efectos  de  procesos  migratorios  de  gran  signifi- 
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cación,  así  como  la  presencia  de  factores  culturales  del  Caribe,  (costum- 
bres, tradiciones  e instituciones)  le  confiere  al  problema  del  negro 
rasgos  muy  particulares,  que  se  traducen  tambie'n  en  un  tipo  de  presen- 
cia y papel  de  la  Iglesia  de  dimensiones  altamente  contradictorias. 
La  situación  actual  de  Nicaragua,  El  Salvador  y Guatemala,  plantean 
otro  tipo  de  análisis  para  el  problema  de  los  negros  y,  sobre  todo,  en  lo 
referente  al  papel  de  la  Iglesia.  (Maloney) 

I.  Racismo:  Apuntes  para  una  teoría  general 
del  racismo  (Quince  Duncan) 

Al  observar  el  fenómeno  del  racismo  en  su  doble  dimensión  dia- 
crónica  y sincrónica,  los  científicos  sociales  han  constatado  importan- 
tes diferencias  en  cuanto  al  grado  de  rigidez  y de  violencia  en  diferentes 
contextos.  Es  evidente  la  disimilitud  del  racismo  manifiesto  en  Belice 
y en  la  República  de  Sudáfrica.  Estas  variaciones  en  cuanto  a rigidez  y 
violencia  han  llevado  a muchos  a hablar  de  racismo  y “racismos”,  a 
llamar  como  tal  fenómenos  que  no  lo  son,  y a negar  la  existencia  del 
fenómeno  en  algunos  lugares. 

Pero,  en  el  fondo,  el  racismo  es  uno  solo  y tiene  en  el  mundo  de 
hoy  una  extensión  bastante  universal.  Se  trata  de  la  jerarquización  de 
los  seres  humanos  según  su  grupo  racial.  A uno  de  estos  grupos,  la 
raza  blanca,  se  le  atribuyen  todas  las  características  propiamente  huma- 
nas, por  lo  que  resulta  ser  la  raza  humana  plena.  A los  demás  grupos 
se  les  ubica  en  la  escala  de  valores  según  su  proximidad  a y/o  lejanía 
de  la  raza  blanca.  En  otras  palabras,  cuanto  más  se  asemejan  a la  raza 
blanca  más  humanos. 

I.  DEFINICION  DE  RACISMO 

El  racismo  es  pues,  una  doctrina  que  atribuye  a las  diferencias 
somáticas  observadas  entre  grupos  de  individuos,  una  significación  cua- 
litativa que  tiene  que  ver  con  el  grado  de  inteligencia,  la  emotividad,  la 
conducta  moral,  inclinaciones  a determinadas  actividades  o formas 
artísticas  y experiencias  religiosas. 

Ahora  bien,  reconocer  la  unidad  del  fenómeno  del  racismo,  no  ha 
de  llevar  a la  negación  de  sus  manifestaciones  diversas.  Por  el  contrario, 
una  comprensión  adecuada  del  fenómeno  es  necesaria  a la  hora  de 
plantear  cualquier  lucha  contra  él.  La  lucha  por  la  liberación,  por  la 
defensa  de  la  democracia  y por  los  derechos  humanos,  tiene  que  plan- 
tear para  ser  consecuente,  la  lucha  contra  el  racismo  como  una  de  sus 
metas  fundamentales.  En  tanto  no  sea  así,  toda  lucha  contendrá  en  su 
seno  potencialmente  el  germen  de  una  nueva  confrontación. 

Pesan  pues  las  formas  en  que  se  manifiesta  el  racismo.  La  ausencia 
de  las  formas  más  violentas  del  fenómeno  en  algunos  contextos,  ha 
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llevado  a la  falsa  conclusión  de  que  el  racismo  no  esta'  presente,  o que 
es  un  problema  secundario.  Se  hace  necesario  por  tanto  revisar  las 
características  del  racismo  y las  maneras  con  que  los  científicos  sociales 
han  intentado  explicarlas,  para  luego  intentar  una  tipología  de  sus  ma- 
nifestaciones que  ayude  a entender  este  complejo  fenómeno  y posibilite 
a los  grupos  interesados  en  combatirlo,  tener  conciencia  de  sus  ramifi- 
caciones. 


2.  TEORIAS  SOBRE  RACISMO 

2.1.  Teoría  culturalista 

El  principal  vocero  de  esta  interpretación  es  Frank  Tannenbaum 
(1946).  Según  él  la  esclavitud  fue  menos  rígida  y violenta  en  Ame'rica 
Latina  que  en  los  Estados  Unidos.  Esta  conducta  diferente  que  e'l 
señala,  la  atribuye  principalmente  a tres  factores:  el  “contacto”  histó- 
rico continuado  entre  España,  Portugal  y Africa  en  contraste  con  la 
ausencia  total  de  “contacto”  entre  Africa  e Inglaterra;  la  herencia 
histórica  latina  y morisca  de  los  ibéricos,  en  virtud  de  lo  cual  había 
sobrevivido  la  institución  de  la  esclavitud  en  España  y Portugal  (de 
hecho  había  en  ambos  países  esclavos  negros  antes  de  la  conquista 
de  América)  y el  consiguiente  cuerpo  de  leyes  que  la  regulaban.  Frente 
a esta  situación,  la  total  ausencia  de  legislación  entre  anglosajones  por 
cuanto,  en  el  momento  de  iniciarse  el  tra'fico  de  esclavos,  la  institución 
había  desaparecido  en  Inglaterra  mucho  antes.  En  tercer  lugar,  Tannen- 
baum atribuye  las  diferencias  entre  Norte  y Sur  a la  influencia  benéfica 
de  la  Iglesia  Católica  Romana,  que  obligaba  a cristianizar  a los  negros 
y consideraba  humanos  a los  esclavos,  frenando  los  excesos  de  los 
colonizadores.  Por  el  contrario,  el  protestantismo  no  ejerció  tal  influen- 
cia positiva. 

Esta  teoría  esta'  llena  de  baches,  sobre  todo  en  cuanto  a la  supuesta 
diferencia  entre  católicos  y protestantes.  En  los  propios  Estados  Unidos 
hay  suficientes  elementos  de  juicio  para  demostrar  su  falacia.  En  efecto, 
uno  de  los  estados  de  mayor  rigidez  y violencia  es  la  católica  Maryland. 
No  hay  pues  grandes  diferencias  entre  estados  católicos  y estados  pro- 
testantes. Adema's,  el  racismo  francés  tiene  sobradas  evidencias  de 
extremismo,  a pesar  del  catolicismo  de  esa  nación.  Y las  diferencias 
que  se  observan  entre  las  colonias  holandesas  del  Caribe  y la  coloniza- 
ción holandesa  de  Sur  Africa,  señala  grados  de  rigidez  y violencia  diver- 
sos entre  los  mismos  protestantes  y en  este  caso,  entre  ciudadanos  de 
una  misma  nación. 

Para  Tannenbaum,  las  diferencias  históricas  entre  el  contexto  britá- 
nico y el  ibérico  en  cuanto  a la  esclavitud,  explican  el  grado  de  rigidez 
y racismo  posteriores  en  Estados  Unidos  y América  Latina  respectiva- 
mente. 
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2.2.  Teoría  del  ascenso  social 

Esta  posición  ha  sido  defendida  por  los  Stein  entre  otros.  Según 
esta  idea,  el  racismo  es  un  mecanismo  para  impedir  el  ascenso  social. 
De  modo  que,  en  los  contextos  en  que  dominó  el  modo  de  producción 
feudal,  el  racismo  tiende  a ser  ma's  flexible,  ya  que  la  posición  social 
está  determinada  por  la  alcurnia  (nobles  o plebeyos).  Tal  es  el  caso 
de  España  y Portugal.  En  cambio,  norteame'rica  desarrolla  con  mayor 
fuerza  el  modo  de  producción  capitalista  y por  tanto,  el  racismo  tendió 
a ser  más  rígido  porque,  al  menos  en  teoría,  el  ascenso  social  es  cuestión 
de  la  posesión  de  bienes  y por  ende  el  ascenso  social  del  negro  era 
potencialmente  posible.  De  hecho  hubo  en  algunos  momentos  escla- 
vistas negros. 

Dejando  de  lado  la  discusión  sobre  si  en  algún  momento  de  la  histo- 
ria de  América  Latina  hubo  modo  de  producción  feudal  dominante, 
esta  teoría  no  permite  explicar  de  todos  modos  las  diferencias  entre 
contextos  cuando  tienen  el  mismo  modo  de  producción.  No  es  igual 
el  racismo  practicado  en  Argentina  y el  que  se  dio  en  Brasil.  En  Cuba 
el  racismo  tuvo  mucho  en  común  con  el  practicado  en  las  demás  islas 
del  Caribe.  En  Argentina  la  política  racista  hacia  el  indígena  llevó  al 
casi  total  exterminio.  En  los  Estados  Unidos  también,  aún  cuando 
supuestamente  en  el  primer  caso  se  trataría  de  feudalismo  y en  el 
segundo  caso  de  capitalismo.  En  Venezuela  la  mezcla  racial  fue  inter- 
mitentemente permitida  (legalmente)  y prohibida,  no  obstante  el 
modo  de  producción. 

La  teoría  del  ascenso  social  pues,  si  bien  es  mucho  más  sólida  que 
la  culturalista,  tiene  sus  bemoles. 

2.3.  Teoría  de  las  proporciones 

La  idea  de  vincular  rigidez  y violencia  racistas  con  la  cantidad  de 
blancos  y no  blancos  que  viven  en  una  colonia,  ha  sido  bien  sintetizado 
por  Sidney  Mintz.  Según  esta  teoría,  el  racismo  es  más  rígido  y violento 
en  los  contextos  en  que  el  blanco  constituye  mayoría,  pues  el  no-blanco 
deja  de  ser  una  amenaza  real  para  el  sistema. 

Sin  embargo,  si  se  toma  un  factor  como  la  manumisión  (liberación 
del  esclavo  a nivel  individual)  como  señal  de  la  posibilidad  de  ascenso 
social,  y se  comparan  poblaciones  en  que  los  no-blancos  constituyen 
la  mayoría,  digamos  los  casos  de  Jamaica  y Perú,  o los  casos  de  Santo 
Domingo  y México,  salta  a la  vista  que  hay  serias  dificultades  para 
sostener  esta  posición,  dadas  las  diferencias  sustanciales  entre  un  con- 
texto y otro.  El  grado  de  violencia  en  Jamaica  y la  rigidez  del  sistema 
esclavista,  no  es  igual  que  en  el  Perú,  con  mayoría  indígena.  Y desde 
otro  punto  de  vista,  el  grado  de  posibilidad  de  manumisión  en  Brasil 
era  bastante  real  en  muchos  momentos  de  su  historia,  y casi  una  utopía 
Estados  Unidos. 
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La  posibilidad  de  manumisión  no  parece  haber  respondido  enton- 
ces al  tamaño  de  las  poblaciones  blancas  y no  blancas  comparadas  entre 
sí. 


2.4.  Teoría  psicologista 

Algunos  europeos  han  sostenido  que  el  racismo  es  producto  del 
temor  natural  que  sienten  los  niños  ante  lo  desconocido.  El  racismo 
sería  así,  producto  de  factores  naturales  innatos.  En  apoyo  de  esta 
tesis  se  citan  ejemplos  de  niños  blancos  que  han  huido  presos  de  pa'nico 
al  encontrarse  en  su  barrio  con  alguien  de  piel  negra. 

Esta  posición,  bien  criticada  por  Marc-André  Bloch,  tampoco 
puede  sostenerse.  Nada  hay  que  nos  lleve  a pensar  que  el  temor  por  lo 
desconocido  ha  de  conducir  necesariamente  al  odio  por  lo  descono- 
cido. Ni  puede  explicarse  por  que'  solo  a los  niños  blancos  tales  expe- 
riencias los  lleve  al  racismo.  Ni  tiene  pies  ni  cabeza  tales  afirmaciones 
en  una  sociedad  racialmente  pluralista,  en  que  el  niño,  antes  de  ser 
capaz  de  reconocer  diferencias  raciales  se  acostumbra  a ver  personas 
de  muchos  tonos  de  piel.  No  obstante,  en  estos  contextos  también  se 
da  el  racismo. 

Sin  duda,  el  racismo  es  producto  de  un  condicionamiento  cultural. 
La  reacción  de  los  niños  ante  una  persona  de  piel  diferente  a la  suya, 
cuando  se  da,  sin  duda  estará  sujeta  a una  pre -concepción  (por  ejemplo, 
no  es  igual  pensar  que  Jesucristo  es  negro  que  pensar  que  el  diablo  es 
negro).  Lo  cierto  es  que  no  hay  evidencias  de  racismo  en  las  socieda- 
des pre -agrícolas,  ni  en  la  antigüedad  clásica,  ni  en  la  Edad  Media  euro- 
pea, ni  surgió  el  racismo  en  todas  las  culturas.  El  racismo  surgió  en  el 
siglo  XVI  y se  fue  consolidando  lentamente  hasta  encontrar  su  formu- 
lación más  acabada  en  el  siglo  XIX  con  el  darwinismo.  Nace  y se  desa- 
rrolla con  la  más  importante  justificación  ideológica  del  colonialismo. 
No  es  pues  producto  de  la  “naturaleza”  humana,  sino  de  factores  histó- 
ricos bien  concretos.  La  sorpresa  que  un  individuo  puede  sentir  ante 
alguien  de  piel  diferente,  puede  llenar  de  temor  a unos,  invita  a curio- 
sidad a otros,  y da  risa  a algunos. 

2.5.  Hacia  una  teoría  general 

Las  explicaciones  intentadas  hasta  ahora,  tienen  la  limitación  de  ser 
parciales.  Una  teoría  general  es  necesaria.  El  presente  artículo  no  pre- 
tende ser  una  teoría  general,  pero  sí  contribuye  a su  formulación  futu- 
ra. 

Como  se  ha  señalado,  el  racismo  es  hijo  del  colonialismo.  Surge 
con  la  expansión  de  los  estados  europeos,  como  la  más  importante  justi- 
ficación de  la  dominación  colonial.  No  es  posible  explicar  con  alguna 
congruencia  los  grados  de  rigidez  y de  violencia  si  se  deja  de  lado  la 
matriz  misma  del  racismo,  el  colonialismo  y el  neo-colonialismo. 
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2.6.  Explicación  general  del  racismo 

La  postura  sostenida  como  base  para  la  formulación  de  una  explica- 
ción general,  es  que  el  grado  de  rigidez  y violencia  racista  en  una  socie- 
dad, tiene  relación  directa  con  el  objetivo  central  de  la  colonización. 
Asi,  es  posible  ordenar  el  grado  de  violencia  y rigidez  en  un  continuum 
que  va  desde  una  posición  relativamente  flexible  hasta  la  violencia 
abierta  y total,  según  sean  las  necesidades  impuestas  por  el  proceso 
colonial. 

Las  situaciones  extremas  están  comprendidas  por  el  genocidio  racis- 
ta que  lleva  al  exterminio  total  de  la  población  de  color  (indígena, 
negra,  etc.)  y la  segregación  cultural  racista  que  pretende  conservar 
pueblos-testimonio  por  interés  científico  o comercial.  También  se  da 
el  caso  de  racismo  residual  en  sociedad  en  que,  aunque  ya  no  hayan 
condiciones  objetivas  para  el  racismo  subsiste  como  fenómeno  subje- 
tivo. 


Sobre  la  base  del  criterio  fundamental  ya  expuesto,  se  han  detec- 
tado ocho  formas  o manifestaciones  particulares  del  racismo.  Sin 
embargo  hay  que  advertir  que  ninguna  de  ellas  se  da  en  forma  aislada. 
Toda  clasificación  resulta  por  tanto,  una  selección  por  énfasis.  Y cabe 
repetir  de  nuevo  que  el  racismo  es  un  solo  fenómeno:  es  la  ideología 
que  justifica  la  dominación  colonial  y neo-colonial.  Pero  como  sucede 
con  los  fenómenos  ideológicos,  puede  subsistir  con  relativa  autonomía 
de  las  relaciones  económico-sociales  que  le  dieron  origen. 


3.  UNA  TIPOLOGIA 

3.1.  Trabajos  forzados 

Fue  la  primera  forma  de  dominación  racista  y surge  a raíz  del  pro- 
ceso de  conquista  y colonización  de  América.  Una  alta  demanda  de 
mano  de  obra  para  el  sistema  productivo  colonial,  impuso  mecanismos 
de  dominación  tales  como  las  mitas,  las  encomiendas,  la  servidumbre, 
y la  esclavitud.  La  ignorancia,  la  codicia  y el  racismo,  crearon  las  con- 
diciones para  una  catástrofe  poblacional.  El  trabajo  forzoso  llevó  a la 
ruptura  del  ciclo  de  producción  indígena.  Al  tener  el  indio  y su  mujer 
que  trabajar  en  las  minas,  no  pudo  atender  adecuadamente  la  produc- 
ción de  maíz  y otros  alimentos  para  el  sostén  de  su  comunidad.  Las  ma- 
dres no  pudieron  atender  la  lactancia  de  sus  hijos.  La  mengua  en  la 
nutrición  de  las  comunidades  indígenas  las  hizo  fácil  presa  de  las  enfer- 
medades desconocidas  para  la  comunidad  local  que,  por  lo  mismo, 
no  tenía  ni  defensas  naturales  ni  medicinas  para  combatirlas.  Se  echó 
mano  a muchas  prácticas  sadistas  de  dominación  y a la  migración  for- 
zosa de  grandes  cantidades  de  población  negra  e indígena. 
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Las  formas  de  resistencia  de  las  poblaciones  dominadas  fueron  la 
guerra  de  resistencia  de  los  indígenas,  las  rebeliones  en  las  fincas  y 
haciendas,  el  sabotaje,  el  trabajo  lento,  el  cimarronaje  de  grupos  de 
negros  (esclavos  que  escapan  para  fundar  comunidades  libres)  y el  sin- 
cretismo cultural. 

Esta  forma  de  racismo,  los  trabajos  forzados,  esta'  casi  totalmente 
erradicado.  El  único  lugar  del  mundo  en  que  está  legalizado  y es  social- 
mente aceptado  es  en  la  República  de  Sur  Africa,  sistema  conocido 
como  Apartheid. 

3.2.  Genocidio  racista  (Conquista) 

Surge  primero  en  una  situación  de  alta  demanda  de  tierras  para 
el  reasentamiento  de  “excedentes”  de  población  de  las  metrópolis 
europeas  a raíz  de  la  revolución  industrial  y,  contemporáneamente, 
como  consecuencia  de  proyectos  y planes  nacionales  y transnaciona- 
les de  desarrollo  regional  que  involucran  tierras  ocupadas  por  pobla- 
ciones de  color. 

La  lucha  es  pues,  fundamentalmente,  por  la  tierra.  Hay  una  inmi- 
gración masiva  de  poblaciones  blancas  (familias).  Se  da  el  aniquilamento 
físico  de  la  población  indígena.  Una  restricción  severa  o prohibición 
total  del  mestizaje.  La  mano  de  obra  negra  está  férreamente  subordi- 
nada (esclavitud).  Las  guerras  son  de  exterminio.  Los  ejércitos  realizan 
campañas  contra  la  población  indígena.  O bien,  como  sucede  en  algu- 
nos contextos  las  bandas  para-militares  utilizan  métodos  terroristas 
contra  los  grupos  no-blancos. 

La  resistencia  se  dio  en  términos  de  guerras  de  resistencia  de  la 
población  nativa,  muchas  veces  aliada  a la  población  esclava  negra. 
En  las  haciendas  y fincas,  rebeliones  y sabotajes  de  los  negros.  En  la 
actualidad,  lucha  armada  de  las  poblaciones  indígenas  para  resistir 
el  ejército  y los  para-militares.  Organismos  y mecanismos  internacio- 
nales de  denuncia.  Solidaridad  internacional. 

En  la  actualidad  se  observan  crecientes  despojos  o intentos  de  des- 
pojo de  las  poblaciones  amerindias  y aborígenes-australianas  de  terrenos 
que  les  habían  sido  reservados,  conforme  el  Estado  Nacional  y las 
compañías  transnacionales  diseñan  y desarrollan  planes  de  explotación 
de  recursos  naturales  ubicados  en  las  reservas. 

En  Europa  surge  una  nueva  forma  de  genocidio  racista  producto  de 
la  crisis  económica:  la  lucha  por  los  puestos  de  trabajo  permite  el 
crecimiento  de  un  sentimiento  de  xenofobia  en  la  población  europea 
y grupos  tales  como  el  British  Movement,  el  National  Front,  asesinan 
a negros  y orientales  en  Inglaterra,  destruyen  sus  propiedades  y sabo- 
tean sus  actividades.  En  Alemania  sale  el  Manifiesto  de  Heidelberg, 
firmado  por  prominentes  científicos  y otras  personahdad.es,  que  piden 
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la  repatriación  de  los  extranjeros  no-blancos.  En  Estados  Unidos  hay 
un  resurgimiento  del  Ku  Klux  Clan. 

3 3.  Etn ocidi o racis ta 

Históricamente,  el  etnocidio  racista  se  da  en  situaciones  de  alta 
demanda  de  mano  de  obra  no  especializada  para  el  sistema  productivo 
colonial  o nacional.  Surge  de  la  necesidad  de  fomentar  la  migración 
del  individuo:  que  salga  de  su  grupo  cultural  y se  incorpore  a la  estruc- 
tura de  producción  dominante.  Se  estimula  la  migración  hacia  las  ciuda- 
des u otros  centros  de  trabajo.  Hay  una  fuerte  penetración  cultural  en 
la  zona  indígena  por  medio  de  escuelas  y misiones  religiosas  eurocen- 
tristas.  que  destruyen  en  la  cultura  indígena  los  aspectos  que  obstacu- 
lizan la  incorporación.  Relativamente  hay  una  buena  oferta  de  trabajos 
en  zonas  no-indi'genas  o no-negras,  rodeada  de  mucho  mito.  La  estig- 
matización  en  los  medios  de  difusión  masiva  es  fuerte  en  relación  con 
las  formas  culturales  indígenas  y negras,  formas  que  se  consideran 
"paganas”,  primitivas,  bárbaras,  atrasadas,  salvajes. 

Los  grupos  sometidos  al  etnocidio  racista  resisten  mediante  el  etno- 
centrismo,  exaltando  sus  valores  autóctonos.  En  algunos  casos,  sin 
embargo,  se  recurre  a la  vendeta  y a la  represalia  contra  los  sectores 
alienados  de  la  población  afectada.  Hay  múltiples  ejemplos  de  esta 
forma  de  racismo  en  Ame'rica  Latina  y Australia. 

3.4.  Reducciones  racistas 

En  situaciones  de  actividades  económicas  o de  obras  de  infra- 
estructura localizadas  en  zonas  inhóspitas  o de  poca  atracción  para  la 
población  blanca,  y siempre  que  la  mano  de  obra  requerida  sea  de  baja 
especialización,  se  dan  las  reducciones  racistas.  Tambie'n  ha  surgido 
esta  forma  de  racismo  cuando  hay  necesidad  de  impedir  la  compe- 
tencia por  puestos  de  trabajo  de  parte  de  las  poblaciones  de  color. 
Los  mecanismos  incluyen  confinamiento  regional  y la  negación  total  o 
al  menos,  severas  restricciones  a las  fuentes  de  conocimiento,  de  donde 
resulta  un  bajo  nivel  de  escolaridad  y la  restricción  de  la  movilidad 
física  que  lleva  al  aislamiento  (no  hay  caminos,  faltan  puentes,  medios 
de  transporte,  etc.). 

Los  grupos  sometidos  a los  procesos  de  reducciones  racistas  resisten 
mediante  el  desarrollo  y profundización  de  formas  autóctonas  de  orga- 
nización y la  conservación  de  sus  tradiciones  populares.  A veces,  la 
necesidad  de  autoafirmación  lleva  al  aislamiento  cultural  y rechazo  de 
las  formas  culturales  que  no  son  propias,  sin  discriminar  elementos 
potencialmente  positivos. 

La  costa  caribeña  de  Costa  Rica  y de  toda  Centro  Ame'rica  sufrió 
un  proceso  de  esta  índole  a partir  de  las  últimas  décadas  del  Siglo  XIX, 
situación  que  apenas  a finales  de  los  1940’s  comenzó  a cambiar,  gracias 
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a las  plantaciones  bananeras,  y a otras  actividades  económicas  que  se 
desarrollaron  allí  desde  el  Siglo  pasado.  Si  bien  en  algunos  casos,  la 
reducción  fue  justificada  como  forma  de  proteger  a los  grupos  indíge- 
nas, aborígenes  y negros,  lo  cierto  es  que  en  la  práctica  se  dan  condi- 
ciones de  vida  considerablemente  inferiores  a las  del  resto  de  la  pobla- 
ción. En  Australia,  por  ejemplo,  el  promedio  de  la  población  blanca  en 
1982  era  de  72  años,  contra  52  de  la  población  aborigen. 

3.5.  Psicocidio  racista 

El  psicocidio,  como  forma  de  racismo,  se  da  en  situaciones  en  que 
la  población  negra  e indígena  está  totalmente  incorporada  a la  estruc- 
tura productiva  general  del  país.  Si  hay  condiciones  de  baja  oferta  de 
trabajo  con  pocas  alternativas  de  ascenso  social  para  el  blanco,  y se 
tiene  una  herencia  cultural  cargada  de  tradición  cultural  racista,  aflora 
esta  forma  de  racismo,  aún  cuando  no  existan  bases  objetivas  para  la 
discriminación. 

Los  mecanismos  empleados  incluyen  la  estigmatización  y el  menos- 
precio a todo  lo  que  tiene  relación  con  las  poblaciones  negras  o indí- 
genas. Se  omite  la  historia  y la  cultura  negra,  amerindia  o aborigen  en 
la  historia  y cultura  oficiales.  Se  realiza  un  proceso  de  blanqueamiento 
ideológico  mediante  el  cual  la  víctima  llega  a sentir  desprecio  por  sí 
misma  y por  todo  lo  que  tiene  que  ver  con  su  raza  y su  cultura. 

Frente  a los  graves  problemas  de  identidad,  de  aceptación  de  sí 
mismo  que  esta  forma  de  racismo  desarrolla,  el  negro,  el  indígena,  el 
aborigen  australiano  ha  desarrollado  sus  propios  movimientos  cultu- 
rales. Tales  son  los  casos  de  la  “negritud”,  el  “nacionalismo  negro”, 
el  “poder  negro”,  el  “movimiento  por  la  autodeterminación”  de  los 
aborígenes  australianos,  el  movimiento  de  “indianidad”  en  América 
Latina. 

El  psicocidio  es  una  fe  de  las  fomias  más  generalizadas  de  racismo 
en  América  Latina.  En  algunos  contextos,  como  la  República  Domini- 
cana, llega  al  extermo  de  negar  la  identidad  negra  a los  individuos  que, 
al  no  poder  ser  clasificados  como  blancos  son  obviamente  negros,  como 
es  la  mayoría  de  la  población  de  dicha  nación.  Mientras  que  para  el 
indígena  americano  o el  aborigen  australiano,  aún  hay  territorios  que 
defender,  el  negro  en  América  Latina  pasa  más  bien  por  un  proceso  de 
alienación  producto  de  esta  forma  de  racismo  psicológico.  Cuando  se 
consigna  la  piel  a los  personajes  históricos,  casi  siempre  es  por  ser  perso- 
najes de  mala  reputación.  Los  grandes  héroes  de  nuestra  independencia 
nacional  fueron  todos  criollos.  Los  negros  y los  indios  perdieron  su 
color.  No  se  habla  de  la  increíble  contribución  de  Haití  a la  causa  de  la 
independencia  en  América  Española. 

Los  movimientos  de  resistencia  no  han  sido  suficientes  para  impe- 
dir que  una  gran  parte  de  la  población  de  color  llegue  a creer  en  los 
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mitos  racistas,  pero  en  todo  el  continente  americano  la  conciencia 
literaria  crece. 

3.6.  Segregación  cultural  racista 

En  algunos  contextos  se  dan  necesidades  objetivas  o subjetivas  de 
mantener  pueblos-testimonio  como  fuente  de  interés  científico  o de 
atracción  turística,  bien  por  altas  motivaciones  políticas  o humanistas 
o por  motivos  religiosos.  Se  dan  mecanismos  que  tienden  a estimular 
el  folklorismo,  las  idealizaciones,  la  defensa  del  derecho  a la  etnicidad. 
Se  estimulan  formas  culturales  superficiales  o las  más  manifiestas,  pero 
a la  vez,  hay  una  negación  de  los  servicios  básicos  que  el  Estado  presta. 
Casi  siempre  esta  discriminación  se  practica  en  nombre  del  “bien” 
de  la  población  afectada. 

Los  pueblos  sometidos  a esta  forma  de  racismo,  resisten  luchas 
cívicas,  la  búsqueda  de  solidaridad  internacional,  la  exaltación  de  los 
valores  autóctonos. 

Muchos  filántropos  (muchísimos  antropólogos  y religiosos)  blan- 
cos, de  buena  fe,  defienden  su  visión  de  lo  que  debe  ser  el  destino  de 
los  pueblos,  pero  no  se  comprometen  en  la  lucha  por  la  autodetermi- 
nación de  esos  pueblos.  En  muchos  casos  sin  duda  habrá  que  buscar 
formas  de  autonomía  de  algunas  comunidades  frente  al  Estado  Nacio- 
nal, como  único  mecanismo  para  garantizar  el  derecho  a la  existencia 
de  algunos  grupos  étnicos,  sin  embargo,  cada  caso  ha  de  analizarse  en 
contexto. 

3.7.  Racismo  reflejo 

Como  se  ha  señalado,  hay  grupos  de  indígenas  y de  negros,  lo  mis- 
mo que  de  aborígenes  que  han  llegado  a creer  en  los  mitos  racistas  a 
que  han  sido  sometidos  por  siglos.  La  reacción  es  la  creación  de  contra- 
mitos racistas  que,  a partir  de  las  mismas  bases  epistemológicas  del 
racismo  (fenómeno  blanco)  levantan  una  nueva  jerarquización  inver- 
tida con  su  propio  grupo  en  la  cúpula  de  la  pirámide. 

Esta  forma  de  racismo  lleva  al  rechazo  acrítico  de  toda  forma 
cultura]  blanca.  Hay  una  idealización  del  hombre  negro  o del  indígena, 
que  al  encuentro  con  la  realidad  puede  llevar  y de  hecho  lleva  a muchos 
a la  frustración. 

Tanto  en  Estados  Unidos  como  en  América  Latina,  el  negro  y el 
indígena  muchas  veces  vuelca  también  su  justo  enojo  histórico  hacia 
adentro  y encausa  su  ira  contra  su  propio  grupo.  En  estos  casos,  no  solo 
no  hay  idealización  del  propio  grupo,  sino  que  no  hay  valoración  posi- 
tiva y el  sujeto  acaba  como  objeto  al  negarse  a sí  mismo.  Cuando  el 
racismo  llega  a este  grado  de  alienación,  las  formas  de  escapismo  típicas 
de  nuestra  sociedad  contemporánea  o el  suicidio  parecen  ser  las  únicas 
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salidas.  La  droga,  el  alcohol,  o ciertas  formas  de  religión  que  adormece 
las  conciencias  y niega  la  facultad  de  pensar. 

3.8.  Racismo  residual 

En  algunas  sociedades  se  han  dado  cambios  revolucionarios  que 
determinan  la  existencia  de  un  Estado  que  combate  el  racismo,  o al 
menos,  no  lo  fomenta.  Pero  los  movimientos  de  liberación  social  han 
tardado  cierto  tiempo  en  tomar  conciencia  de  que  no  es  lo  mismo 
clase  y raza,  ni  raza  y etnia,  y que  no  tienen  igual  valor  para  los  pueblos 
afectados.  Por  otra  parte,  se  heredan  formas  de  organización  econó- 
micas y sociales  de  una  cultura  racista  y etnocentrista  anterior. 

Pero  tal  vez  el  problema  más  agudo  ha  sido  la  negación  de  la  espe- 
cificidad del  fenómeno  del  racismo  por  parte  de  científicos  sociales 
y activistas  políticos.  Esta  actitud  un  tanto  ma'gica,  de  equiparar  raza 
y clase,  ciega  a tal  extremo  que  no  se  percibe  por  ejemplo  el  hecho  real 
de  que  por  más  burgue's  que  sea  un  negro,  siempre  sufre  de  discrimina- 
ción, porque  las  formas,  analizadas  anteriormente,  del  racismo  están 
enraizadas  de  tal  manera  en  la  cultura  occidental  que,  a menos  que  haya 
una  política  explícitamente  orientada  a combatir  toda  manifestación 
del  racismo,  el  fenómeno  subsistirá,  precisamente  como  germen  poten- 
cial de  nuevos  conflictos.  De  hecho,  esa  discriminación  que  afecta  al 
negro  independientemente  de  su  ubicación  en  la  estructura  social  y 
económica,  lleva  ciertas  formas  de  solidaridad  que  trascienden  los  lími- 
tes de  clase. 

En  resumen,  el  racismo  residual  se  caracteriza  por  un  Estado  inde- 
pendiente anti-racista  y prácticas  contradictorias  de  dirigentes  y de  las 
masas  en  relación  con  la  discriminación  racial  y el  etnocentrismo.  Son 
ejemplos  de  esto,  algunos  países  socialistas  y Estados  de  mayoría  negra 
como  Belice. 


4.  OPINION  Y ACTITUD 

Como  complemento  a la  exposición  anterior,  conviene  advertir 
que  el  racismo  no  es  cuestión  de  opinión.  Una  persona  racista  no  es  solo 
la  que  tiene  opinión  favorable  al  racismo.  Este  tipo  de  personas,  militan- 
tes a favor  de  la  causa  racista,  no  son  del  todo  abundantes  en  Ame'rica 
Latina.  Los  que  se  precien  de  cultos  en  nuestros  países  más  bien  se 
empeñan  en  demostrar  lo  contrario,  aunque  en  la  práctica  son  a veces 
los  más  racistas. 

La  lucha  contra  el  racismo  supone  reconocer  la  existencia  de  una 
programación  social  a que  estamos  sometidos  y que  nos  lleva  incluso 
a reproducir  a veces  a nivel  inconsciente  conductas  racistas,  en  algunos 
casos  diametralmente  opuestas  a la  opinión  expresa  del  sujeto. 
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La  lucha  contra  el  racismo  no  pasa  por  la  destrucción  del  racista, 
sino  por  la  destrucción  de  su  conciencia  racista.  No  es  una  lucha  por 
vengar  la  afrenta  histórica  sino  por  liberar  a toda  la  humanidad  de  esta 
lacra  ideológica  de  cuatrocientos  años  de  edad.  La  lucha  contra  el 
racismo  es  una  lucha  contra  todas  las  formas  estructurales  que  coad- 
yuvan en  la  perpetuación  del  racismo  como  forma  de  dominación  ideo- 
lógica. Mientras  haya  racismo,  todo  cuanto  hagamos  por  la  pluralidad, 
por  la  igualdad  de  derechos  de  todas  las  etnias,  por  el  derecho  a vivir 
de  todas  las  razas,  etnias,  pueblos  y naciones,  estará  siempre  sujeto  a 
llevar  en  su  seno  el  germen  de  una  nueva  confrontación.  La  igualdad 
supone  la  diversidad,  no  la  homogeneidad.  Por  tanto,  la  lucha  contra 
el  racismo  es  una  lucha  por  la  diversidad,  por  la  igualdad  etno-racial. 
En  última  instancia,  es  una  lucha  por  la  vida. 


II.  Racismo  y Religión 

1.  MEMORIA  DEL  OPRIMIDO 

1 .1 . Cristianismo  y memoria 

El  judaismo  y el  cristianismo  son  religiones  que  crearon  un  nuevo 
concepto  de  la  memoria,  a partir  de  la  experiencia  del  Exodo.  El  Exodo 
permitió  la  formación  de  una  conciencia  colectiva  en  el  pueblo  judio 
y más  tarde  en  el  pueblo  cristiano.  Los  judíos  y despue's  los  cristianos, 
fueron  quienes  primero  concibieron  la  historia  como  dirigida  hacia  un 
fin  escatológico.  Este  concepto  se  opone  vivamente  a la  “idea”  de  me- 
moria tanto  de  los  griegos  como  de  otros  pueblos  que  creen  en  el 
“eterno  retorno  de  situaciones  iguales”. 

1.2.  Un  nuevo  concepto  de  la  memoria 

M.  Halbwachs,  que  escribió  Les  cadres  sociaux  de  la  mémoire, 
en  1925,  oponie'ndose  a la  opinión  de  Bergson  y de  otros,  fue  un  pione- 
ro cuando  insistió  en  la  dimensión  social  de  la  memoria  considerándola 
trabajo  y “obra”,  y la  contrapuso  a la  concepción  liberal-pasiva  de  la 
memoria-sueño.  Ese  concepto  tambie'n  se  encuentra  en  Simone  Weil 
La  condición  obrera,  en  Walter  Benjamín  Tesis  sobre  la  filosofía  de  la 
historia  y en  Brasil,  en  Ecleia  Bosi  Memoria  e Sociedade. 

1.3.  La  memoria  histórica  de  los  negros  en  el  Brasil 

Roger  Bastide  fue  quien  primero  se  dio  cuenta  del  carácter  dialéc- 
tico de  esa  memoria  al  estudiar  el  candomblé  y otras  expresiones  afro- 
americanas: por  un  lado,  los  esclavos  se  atan  a si'  mismos  con  cadenas 
fabricadas  por  ellos  mismos  y,  por  otro  lado,  la  memoria  constituye 
un  baluarte  organizativo  dentro  de  una  guerra  cultural  sin  tregua:  la 
guerra  contra  el  negro.  Jean  Ziegler  también  analizó  este  aspecto. 
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1 .4.  Poder  cultural  y poder  político 


“No  hay  toma  de  poder  sin  una  toma  previa  del  poder  cultural” 
(A.  Gramsci).  “La  revolución  cultural”  de  Mao  Tse  Tung.  Religión  y 
poder  cultural.  Guerra  cultural  y teología.  (.  . .)  (Eduardo  Hoornaert). 


(.  . .)  Durante  esta  fase  de  reestructuración,  en  la  Secretaría  de 
Estado  de  la  Cultura,  se  está  llevando  a cabo  el  proyecto  “Recupe- 
ración de  la  memoria  del  pueblo  negro  de  Minas  Gerais”.  Es  muy 
importante  que  se  concretice  ese  estudio,  pues,  a través  de  la  historia 
de  Minas,  se  ha  recreado  y adaptado  la  tradición  africana  a las  con- 
diciones locales  aunque  las  autoridades  civiles  y religiosas  práctica- 
mente no  la  haya  tolerado.  Dentro  de  ese  mundo  bantú  que  domina 
nuestro  Estado,  se  pretende  efectuar  un  estudio  que  va  desde  la 
medicina  popular  hasta  las  artes  plásticas  y el  carnaval,  pasando  por 
las  religiones.  Con  respecto  a las  Congadas,  se  tratará  de  determinar 
las  diferencias  que  se  han  producido  a través  de  los  tiempos,  cuando 
ese  culto  era  una  de  las  formas  de  reacción  contraaculturativa  de 
los  negros,  que  constituyeron  hermandades  como  defensa  y resis- 
tencia contra  la  opresión  blanca.  Se  estudiarán  las  causas  por  las  que 
las  Congadas  se  mantuvieron  casi  inalteradas,  durante  tantos  siglos, 
hasta  el  presente,  así  como  el  interés  de  los  congaderos  —que  son 
unos  150.000,  de  los  cuales  la  mayoría  negros—,  por  una  religión, 
la  católica,  ajena  a sus  creeencias  de  origen.  ( Eugenia  Gon(alves). 


2.  EL  COMETIDO  DE  LA  RELIGION  EN  LA  LIBERACION 

DEL  NEGRO 

2.1  .La  religión  en  América  Latina  ¿Instrumento  de  resistencia  o 
de  lucha  de  poderes  religiosos? 

Primero  habría  que  preguntarse  que'  religión.  Por  ejemplo,  en  la 
religión  católica,  por  su  dimensión  y su  diversidad  se  observan  las  dos 
vertientes. 

2.2.  La  cultura  y las  religiones  de  los  negros  (sincretismo). 

La  sabiduría  y el  deseo  de  sobrevivencia  del  pueblo  negro,  a pesar 
de  toda  la  opresión,  permitió  avanzar  y obtener  las  conquistas  actuales. 

Se  observan  pocos  avances  de  las  así  llamadas  grandes  religiones  en 
dirección  al  sincretismo. 

2.3 .Identidad  de  Dios/sagrado  en  las  prácticas  de  las  comunidades 
negras. 

En  el  negro,  en  general,  hay  una  dimensión  religiosa  viva  y activa. 

Los  negros  del  umbanda,  de  la  macumba  y el  candomblé  cultivan 
una  mística  de  Dios  muy  acentuada  y,  por  consiguiente,  de  las  cosas 
consideradas  sagradas  en  general. 
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2.4.  Desenmascaramiento  de  los  mecanismos  ideológicos  de  domi- 
nación del  negro. 

Habida  cuenta  del  tipo  singular  de  esclavitud  que  predominó  en  el 
Brasil,  subsisten  mecanismos  sutiles  de  dominación  que  incluso  una 
buena  parte  del  pueblo  negro  asimila  como  algo  natural. 

Este  proceso  de  desenmascaramiento  precisa  ampliarse.  (Fray 
David—  RJ). 


III.  Racismo,  Iglesia  y Teología 
(Quince  Duncan) 

El  racismo  es  un  fenómeno  ideológico,  cuya  función  es  justificar 
la  desigualdad  en  el  grado  de  desarrollo  de  los  pueblos.  Compara  dos  o 
más  grupos  humanos  sobre  la  base  de  sus  características  somáticas,  y 
de  tal  ejercicio  llega  a la  conclusión  que  uno  de  esos  grupos,  la  raza 
blanca,  es  la  que  reúne  todos  los  atributos  humanos,  y por  tanto  los 
demás  grupos  son  más  o menos  humanos  de  acuerdo  con  el  grado  en 
que  se  acercan  o se  alejan  de  los  rasgos  de  la  raza  blanca. 

El  racismo  fue  y es,  así,  la  más  importante  justificación  del  colo- 
nialismo, de  la  esclavitud,  de  la  opresión;  y es  hoy  la  base  ideológica 
de  la  barrera  contra  el  ascenso  social  del  negro,  del  aborigen  australiano 
y del  indígena  americano,  y la  base  también  justifica  la  negación  del 
acceso  igualitario  a los  bienes  materiales  y espirituales  entre  los  grupos 
étnicos  y las  naciones. 

1.  GENESIS  DOCTRINARIA  DEL  RACISMO 

El  racismo  surge,  doctrinariamente,  en  el  seno  de  la  teología.  En 
1520  Paracelso  negaba  que  los  amerindios  fuesen  descendientes  de 
Adán  y Eva,  dando  lugar  a un  debate  que  dividió  a los  pensadores  en 
dos  grupos:  los  que  apoyaban  la  tesis  del  monogenismo  (un  solo  origen 
para  toda  la  humanidad)  y los  que,  por  el  contrario  sostenían  la  teoría 
del  poligenismo  (varios  orígenes). 

A tal  grado  de  confusión  llegó  la  cuestión  que  el  Papa  III  tuvo  que 
emitir  su  bula  Sublimus  Deus,  en  que  reconocía  el  carácter  humano  de 
los  amerindios  y pedía  que  se  les  respetase  su  libertad  y sus  bienes. 

Pero  los  conquistadores  ignoraban  la  bula  en  la  teoría  y en  la  prác- 
tica. Apoyándose  en  el  concepto  natural  de  Aristóteles,  alegaron  que  los 
indios  estaban  destinados  por  naturaleza  a la  esclavitud  y a la  servi- 
dumbre. 

Célebre  es  la  polémica  entre  Juan  Ginés  de  Sepúlveda  y Fray  Barto- 
lomé de  las  Casas,  en  Valladolid  entre  1550  y 1551.  Para  el  primero, 
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el  indio  americano  era  inferior  por  naturaleza,  vicioso,  irracional,  y 
estaba  tan  distanciado  de  un  español  como  lo  estaba  un  mono  de  un 
hombre.  De  las  Casas,  si  bien  defendía  al  indio  fue  quien  propuso  el 
tráfico  de  africanos,  argumentando  que  estos  eran  más  fuertes  y aptos 
para  el  trabajo  duro. 

La  fundamentación  bíblica  del  racismo  se  ancló  en  la  historia  de 
Noé.  Como  es  sabido,  Cam,  hijo  de  Noé  (del  que  según  la  Biblia  descien- 
de toda  la  humanidad  actual)  vio  a su  padre  desnudo  y se  burló  de  él. 
Noé,  quien  estaba  en  estado  de  embriaguez,  se  enteró  de  lo  que  pasó  al 
recuperar  la  sobriedad  y molesto  por  la  actitud  de  su  hijo,  maldijo  su 
descendencia.  Hasta  allí  la  historia  bíblica.  Los  teólogos  racistas  agre- 
garon que  los  negros  descienden  de  Cam  y por  tanto,  están  condenados 
a la  servidumbre  y a la  esclavitud  permanentes. 

Otros  pasajes  bíblicos  tales  como  Efesios  6:5  y Eclesiástico  33: 
26-28,  eran  objeto  de  numerosas  exégesis,  todas  orientadas  a demostrar 
que  el  negro  estaba  destinado  a la  esclavitud  y que  el  esclavo  debía 
ser  dócil  y servicial  en  todo  momento. 

Juan  Bautista  Casas,  sacerdote  español,  alegaba  en  1869  que  la  raza 
negra  sufre  de  la  maldición  narrada  en  el  Pentateuco  y que  su  inferio- 
ridad se  perpetuaba  a través  de  los  siglos. 

La  asociación  del  pecado  con  el  color  negro  resultó  para  los  teólo- 
gos del  racismo,  una  de  las  pruebas  más  contundentes.  Puesto  que  el 
pecado  es  negro  (según  su  propia  definición)  y en  tanto  que  la  piel  de 
los  africanos  es  negra,  ¿qué  mayor  prueba  se  necesita  de  su  vileza? 

Esta  doctrina  del  racismo  no  se  quedó  en  el  seno  de  la  teología. 
Los  primeros  científicos  sociales  también  reprodujeron  estereotipos 
racistas.  Los  antropólogos,  por  ejemplo,  sostenían  que  el  hombre  origi- 
nal era  blanco  y que  en  contacto  con  el  trópico  la  naturaleza  lo  negreó. 
El  color  negro  pues,  se  consideraba  resultado  de  un  proceso  de  degene- 
ración. Voltaire,  Linneo,  P.  Kamper,  Buffon,  todos  contribuyeron  al 
desarrollo  del  racismo  “científico”,  aportando  numerosos  argumentos 
para  “probar”  que  la  jerarquización  de  los  hombres  sobre  la  base  de  su 
raza  estaba  plenamente  justificada,  aserto  que,  en  el  fondo,  estaba  desti- 
nado siempre  a sacralizar  la  dominación  colonial. 

Incluso  la  revolución  francesa  se  resistió  a la  abolición  de  la  esclavi- 
tud. La  Iglesia  en  el  Siglo  XIX,  frente  a la  creciente  presión  mundial  de 
la  esclavitud,  condenó  el  tráfico  pero  no  a la  esclavitud  en  sí.  El  Papa 
Gregorio  XV  en  1839,  sostenía  que  la  esclavitud  no  era  un  mal  en  sí 
si  el  esclavo  tenía  un  amo  bueno. 

Es,  por  cierto,  en  el  Siglo  XIX  cuando  el  racismo  llega  a su  formu- 
lación doctrinaria  definitiva,  en  la  corriente  de  pensamiento  conocido 
como  “darwinismo  social”.  Uno  de  los  principales  exponentes  fue 
Hebert  Spencer,  quien  incorpora  el  racismo  definitivamente  al  pensa- 


59 


miento  liberal.  Echando  mano  a la  teoría  de  la  evolución  de  Darwin 
y tergiversándola,  los  social  darwinistas,  contraponen  civilización  y 
barbarie,  la  primera  caracterizada  por  el  cristianismo,  un  ambiente 
físico  templado,  una  naturaleza  pródiga  y una  raza  de  mente  superior, 
la  raza  blanca.  La  segunda  señalada  por  paganismo,  sacrificios  humanos, 
ambiente  tropical,  naturaleza  limitante,  infantilismo  crónico. 

En  Ame'rica  Latina,  Domingo  Sarmiento  actualiza  en  Facundo  el 
pensamiento  del  español  Sepúlveda.  En  efecto,  en  dicho  libro  publi- 
cado en  1845,  se  queja  de  los  efectos  dañinos  de  la  fusión  de  razas  en 
Ame'rica  Latina.  Gracias  a esa  mezcla,  considera  que  la  civilización  es 
imposible,  con  lo  que  llega  a la  racionalización  del  genocidio,  pues,  si 
el  cambio  no  es  posible  solo  queda  el  exterminio  de  los  “ba'rbaros” 
para  que  poblaciones  “civilizadas"  los  sustituya.  Esta  posición  era  la 
de  la  burguesía  latinoamericana  en  el  Siglo  XDÍ.  Fernández  Retamar 
cita  en  el  caso  del  Mercurio  de  Chile  un  artículo  de  1863  en  que  se 
alegaba  que  indios  y africanos  no  eran  susceptibles  de  civilizarse  debido 
a sus  instintos  bárbaros. 

El  proceso  de  independencia  no  significó  un  mejoramiento  del 
negro  desde  el  punto  de  vista  de  la  doctrina  racista.  Antes,  como  se 
nota  en  los  casos  citados,  se  reafirmó  con  nuevos  elementos  de  juicio 
el  racismo.  El  Papa  León  XIII  en  1888,  en  carta  a los  obispos  brasile- 
ños a propósito  de  la  emancipación,  recordaba  que  la  Iglesia  siempre 
había  exhortado  a los  esclavos  a tolerar  su  situación  y que  siempre 
había  censurado  la  rebelión. 

No  hay  diferencias  sustanciales  entre  esta  conducta  católica  romana 
(privilegiada  en  esta  ponencia  por  ser  la  Iglesia  mayoritaria  en  América 
Latina)  y las  Iglesias  protestantes.  Por  ejemplo,  la  Sociedad  para  la 
Propagación  del  Evangelio  en  Inglaterra,  prohibió  cristianizar  a sus  pro- 
pios esclavos  en  Barbados.  Las  campanas  de  las  iglesias  de  Bristol,  repi- 
caron de  alegría  cuando  a mediados  del  Siglo  XVII  un  parlamentario 
británico.  Wilberforce,  fracasó  en  su  intento  de  hacer  aprobar  una  ley 
prohibiendo  el  tráfico  de  esclavos.  Moravos  y metodistas,  anglicanos  y 
bautistas,  e incluso  los  cuáqueros  del  Viejo  Continente  fueron  dueños 
de  esclavos  y justificadores  de  la  esclavitud,  y todavía  en  1945  J.  Nehru 
señalaba  que  existía  una  clara  identidad  entre  re'gimen  colonial  e Iglesia 
Anglicana  en  India. 

Es  apropiado  pues,  dicho  sea  de  paso,  un  foro  como  éste:  ecumé- 
nico en  todo  sentido.  Viejos  socios  han  sido  los  teólogos  y el  racismo, 
los  científicos  sociales  y el  racismo.  Y.  por  cierto,  hoy  por  acción  y 
por  omisión  la  complicidad  continúa. 

2.  IGLESIA  Y EMANCIPACION 

El  movimiento  de  emancipación  de  los  esclavos  fue  un  fenómeno 
mundial,  pero  su  centro  motor  estuvo  en  Inglaterra.  Precisamente  por 
ser  ese  pars  la  gran  metrópoli  del  Imperio  Británico,  tenían  impacto  allí 
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todos  los  movimientos  de  resistencia  y los  esfuerzos  de  liberación  que 
los  negros  libraban  en  todas  partes. 

Un  cambio  importante  se  iba  a operar  en  algunos  grupos  minori- 
tarios en  el  Siglo  XVIII.  Aparece  en  Jamaica  una  iglesia  bautista,  fun- 
dada por  un  negro:  George  Lisie  quien  fue  traído  a la  Isla  en  1783  por 
familias  leales  a la  Corona  Brita'nica  que  abandonaron  los  Estados 
Unidos  después  de  la  independencia  de  ese  país.  Lisie  organizó  una 
iglesia  en  Kingston  y ni  la  persecución  ni  la  ca'rcel  pudieron  detenerlo. 
Logró  la  conversión  de  Moses  Baker,  un  negro  procedente  de  Bahamas 
y éste  se  encargó  de  la  instrucción  de  los  esclavos  y de  la  fundación  de 
templos.  Ambos  solicitaron  y obtuvieron  ayuda  de  la  Sociedad  Misio- 
nera Bautista,  que  comenzó  en  1814  a enviar  misioneros  a Jamaica. 

Desde  luego  que  los  misioneros  y las  iglesias  negras,  definidas  como 
centros  de  subversión  por  las  autoridades  coloniales,  fueron  objeto  de 
toda  clase  de  vejámenes.  Los  colonos,  mientras  solicitaban  a las  autori- 
dades anglicanas  metropolitanas  que  destacaran  más  obispos  y otros 
dignatarios,  desataban  la  más  aguda  persecución  contra  las  iglesias  de 
base  popular.  En  Barbados,  en  Jamaica,  se  generalizaron  las  quemas  de 
iglesias,  el  encarcelamiento  y destierro  de  los  misioneros  e incluso  la 
muerte  de  predicadores  negros.  En  Guyana  Británica  en  1823  un  misio- 
nero independiente  de  apellido  Smith  fue  arrestado,  juzgado,  conde- 
nado a muerte  y encarcelado,  muriéndose  antes  de  su  ejecución. 

El  movimiento  emancipador  del  Caribe  Británico,  tuvo  una  rela- 
ción estrecha  con  el  cristianismo.  Es  a través  de  las  iglesias  que  los 
negros  logran  en  esa  etapa  organizarse  y propagar  la  idea  de  la  libertad, 
y la  convicción  de  que  ya  en  las  metrópolis  estaba  decretada  la  eman- 
cipación y que  por  tanto  el  enemigo  era  el  colonizador  local  que  se 
oponía  al  cambio. 

Esta  noción  no  estaba  del  todo  equivocada.  Si  bien  no  es  posible 
hacer  una  afirmación  tan  tajante,  también  es  verdad  que  los  sectores 
más  reaccionarios  eran  precisamente  los  vinculados  al  tráfico  y comer- 
cio de  esclavos.  Los  colonos  se  beneficiaban  en  forma  directa  del  tra- 
bajo de  los  esclavos  y se  oponían  por  tanto  a cualquier  cambio. 

Es  justo  reconocer  que  el  movimiento  por  la  emancipación  logró 
ganar  muchos  adeptos  en  Inglaterra  y después  en  Francia,  incluso  entre 
algunos  de  los  más  prominentes  parlamentarios.  En  las  propias  depen- 
dencias coloniales  hubo  voces  disidentes  que  apoyaban  la  emancipación 
y en  ciertos  sectores  de  las  iglesias  cristianas.  Entre  estos,  vale  la  pena 
mencionar  a misioneros  ingleses  como  William  Knibb,  quien,  tras  sufrir 
toda  clase  de  persecución  en  el  Caribe  emprende  en  Inglaterra  una  cru- 
zada por  la  abolición  de  la  esclavitud.  Sin  embargo  otros  sectores,  como 
el  alto  clero  anglicano  en  Inglaterra,  el  alto  clero  católico  de  Francia  y 
España,  y el  Vaticano,  seguían  una  posición  totalmente  consecuente 
con  los  sectores  más  reaccionarios.  El  gobernador  Woodford  de  Trini- 
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dad,  mientras  hablaba  lo  peor  de  los  misioneros  metodistas,  solicitaba 
un  obispo  anglicano. 

La  pastoral  que  envió  el  Papa  León  XIII  a los  Obispos  brasileños, 
a propósito  de  la  emancipación,  refleja  muy  bien  la  posición  de  la 
Iglesia  Católica,  consecuente  con  la  concepción  de  que  la  esclavitud 
no  es  esencialmente  mala  y que  incluso  puede  ser  constructuva  si  el 
amo  es  “bueno”.  Esta  posición  explica  por  qué  el  Vaticano  no  se  pro- 
nunció contra  la  esclavitud  en  1839.  El  Papa  Gregorio  XV.  presionado 
por  la  opinión  pública  mundial  y por  sectores  de  la  propia  iglesia  cató- 
lica, tuvo  que  condenar  el  tráfico  de  esclavos  (la  venta  de  seres  humanos 
como  mercancía),  pero  no  condenó  la  esclavitud.  Antes,  en  el  Congreso 
de  Viena,  en  que  las  potencias  occidentales  se  repartieron  el  mundo 
(1815),  el  Cardenal  Gonzalvi,  representante  papal,  se  negó  a censurar 
la  trata  de  esclavos  para  no  ofender  a los  “estados  católicos”  que  se 
beneficiaban  de  tal  comercio. 

El  cambio  de  la  posición  sobre  el  racismo  en  el  seno  de  la  Iglesia 
Católica  vino  como  consecuencia  de  las  luchas  por  la  independencia 
de  los  países  africanos.  Ya  en  1926  Pío  XI  en  su  encíclica  Rerum  Eccle- 
siae  expresaba  su  preocupación  por  la  suerte  de  la  Iglesia  en  las  colonias, 
ante  la  creciente  lucha  por  la  libertad.  El  Papa  decía  que  si  la  Iglesia 
se  identificaba  con  el  poder  colonial,  en  el  “poco  probable”  caso  de  que 
una  colonia  lograra  su  independencia  política,  su  rechazo  a la  domina- 
ción iba  a incluir  un  rechazo  al  cristianismo.  Y clamaba  el  Papa  por 
la  formación  de  clérigos  nativos.  De  hecho,  los  clérigos  católicos  africa- 
nos llegaban  entonces  apenas  al  medio  centenar. 

Pero  muy  poco  caso  se  le  hizo  a Pío  XI.  De  hecho  el  cambio  del 
Vaticano  sobre  cuestiones  raciales  y la  aparición  de  un  liderazgo  negro 
en  Africa  surgió  como  una  de  las  consecuencias  de  la  independencia 
de  las  colonias  después  de  la  Segunda  Guerra  Mundial.  En  la  fecha  en 
que  se  convoca  el  Concilio  Vaticano  II  había  apenas  unos  2.700  clérigos 
africanos  incluyendo  algunos  obispos  y un  cardenal. 

No  obstante,  aún  subsisten  en  muchos  contextos  la  discriminación 
racial  en  el  seno  de  las  iglesias.  En  algunos  países  de  América  Latina 
todavía  hay  bancas  reservadas  a la  población  blanca;  en  Estados  Unidos 
no  fue  sino  en  1968  que  fue  abolida  la  segregación  en  las  iglesias  cató- 
licas. Y Martin  Luther  King  se  vio  forzado  a dejar  la  Convención  Bautis- 
ta Nacional  de  Estados  Unidos,  que  lo  censuraba  acremente  por  sus 
luchas  contra  la  discriminación  racial.  Y cuando  en  1963  el  gran  profeta 
de  la  causa  humana  pidió  a los  negros  que  asistieran  a las  iglesias  “blan- 
cas”, hubo  domingos  sangrientos  de  heridos,  detenidos  y perseguidos 
penalmente  por  tal  afrenta. 

3.  IGLESIA  Y LIBERACION 

El  Consejo  Mundial  de  Iglesias,  desde  sus  inicios  se  pronunció  con- 
tra la  discriminación  racial.  Si  bien  este  tema  no  fue  uno  que  se  privile- 
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giara  fue  señalado  en  varios  documentos  que  no  era  posible  la  erradica- 
ción de  la  discriminación  y del  odio  raciales  si  en  el  seno  de  las  iglesias 
se  practicaban  tales  formas  de  racismo.  En  1961,  dada  la  posición  del 
Consejo  sobre  la  cuestión,  se  retiraron  de  la  organización  tres  iglesias 
de  Sur  Africa.  En  1969  el  Consejo  llamó  a boicotear  a las  compañías 
que  tuvieran  inversiones  en  Sur  Africa  y afianzó  la  lucha  instituciona- 
lizándola en  el  Programa  para  Combatir  el  Racismo  (PCR),  el  cual  a 
partir  de  1970  contaría  con  un  polémico  Fondo  Especial  para  brindar 
ayuda  humanitaria  y asistencia  en  educación  a grupos  que  luchan  contra 
el  racismo  y contra  regímenes  racistas  en  todo  el  mundo. 

Igualmente  surgieron  después  de  la  Segunda  Guerra  Mundial  conde- 
natorias al  racismo  en  el  seno  de  la  Iglesia  Católica.  En  1957  los  obispos 
católicos  de  Sur  Africa  censuraron  la  segregación  racial,  admitiendo  que 
tales  prácticas  se  daban  en  el  seno  de  la  propia  iglesia.  En  1967,  el  Papa 
Paulo  VI  en  su  encíclica  Populorum  progressio  censuró  el  racismo  tanto 
en  la  época  colonial,  como  en  cuanto  a sus  implicaciones  hacia  el 
futuro. 

Un  año  después  se  abolió  la  segregación  racial  en  las  escuelas  cató- 
licas de  los  Estados  Unidos.  En  1977  Donal  Lamont,  obispo  católico 
de  Rodesia  (Zimbabwe)  fue  condenado  a 10  años  de  cárcel  por  supues- 
ta colaboración  con  el  movimiento  guerrillero  que  luchaba  contra  el 
régimen  racista  de  la  que  era  todavía  colonia  británica. 

A pesar  de  este  cambio  de  posición  subsiste  en  América  Latina  el 
racismo  en  el  seno  de  las  iglesias.  Todavía  hay  templos  en  que  hay 
bancas  reservadas  a la  población  blanca.  En  mi  país,  Costa  Rica,  recien- 
temente se  anunció  con  bombos  y platillos  la  ordenación  del  primer 
sacerdote  indígena  tras  cuatrocientos  años  de  misión.  (Tesis  por  cierto 
muy  discutible  desde  el  punto  de  vista  racial,  pero  válida  desde  el  punto 
de  vista  étnico).  Escasean  a lo  ancho  y largo  del  continente  los  rostros 
xantodermos,  y los  rostros  melanodermos.  Sobran  todavía  las  imáge- 
nes de  un  santoral  blanco,  rodeando  un  Cristo  blanco  (que  en  todo 
caso  debería  tener  cara  de  árabe  y no  de  noruego)  abundan  los  símbo- 
los, el  mensaje  de  fuerte  contenido  racista,  el  uso  de  los  colores  en  las 
ceremonias  con  connotaciones  preocupantes. 

Pero  también  a lo  largo  y ancho  de  nuestro  continente,  cada  día 
crece  la  conciencia  plena  de  que  no  es  casual  el  hecho  de  que,  en  todos 
los  foros  en  que  nuestros  países  se  hacen  presentes,  los  delegados  sean 
abrumadoramente  blancos  y solo  por  excepción  hay  un  indio  o un 
negro  en  la  delegación.  Foros  como  éste,  contribuirán  a destruir  la  vieja 
complicidad  entre  teología,  racismo  y ciencias  sociales.  A lo  largo  y 
ancho  de  nuestra  América,  hacen  falta  miles  de  foros  como  éste:  foros 
por  la  causa  humana.  (Quince  Duncan) 
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IV.  Racismo  y sexismo  (discriminación  y opresión 

de  la  mujer  negra)  en  el  ámbito  religioso 

Bahía,  también  llamada  “Bahía  de  todos  los  santos”,  es  el  lugar  de 
mayor  concentración  de  los  negros  afroamericanos.  En  esa  región  en 
la  que  los  “orisha's”  están  en  los  grandes  terreiros,  podemos  encontrar 
todos  los  pueblos  y clanes  africanos  en  las  fisonomías  y en  los  cultos, 
comidas  y vestuarios.  En  Bahía  se  nace  y se  crece  de  la  historia  de  un 
pueblo  que  fue  el  protagonista  de  la  historia  de  esa  región  y en  ella  se 
encarnó,  dándole  una  fisonomía  de  negritud  perenne,  caracterizada 
por  sus  bamboleos  y la  malicia  del  mundo  de  la  “Madre  Africa”. 

En  una  economía  independiente  y debilitada  en  la  que  las  oportu- 
nidades de  trabajo  son  bastante  escasas  y que  adhiere,  por  supuesto, 
a una  ética  machista,  según  la  cual  recae  sobre  el  hombre  el  cometido 
tradicional  de  subvenir  a las  necesidades  de  la  familia,  se  ha  dado  prio- 
ridad al  sexo  masculino  como  mano  de  obra.  Las  mujeres  especial- 
mente las  que  constituían  las  capas  más  bajas  de  la  población,  debían 
conformarse  con  las  actividades  domésticas  sin  remuneración,  con  el 
trabajo  de  empleadas  domésticas,  con  las  actividades  en  el  mercado 
informal  como  vendedora  en  ferias  libres  o vendedora  ambulante  de 
frutas  y de  pequeños  objetos. 

Aunque  la  Misión  Bautista  Independiente  desease  ardientemente 
separarse  del  mundo,  sus  miembros  vivían  las  vicisitudes  y la  explota- 
ción que  sufrían  las  capas  más  bajas  de  la  sociedad  bahíana.  Las  muje- 
res, en  particular,  compartían  la  doble  explotación  y dominación  que 
vivían  las  no  creyentes.  Según  datos  documentados  puede  afirmarse 
que  la  gran  mayoría  de  la  población  femenina  bautista  independiente 
estaba  integrada  por  mujeres  que  ejercían  actividades  domésticas  no 
remuneradas,  eran  amas  de  casa,  otras  eran  empleadas  domésticas, 
lavanderas,  costureras,  vendedoras  ambulantes  y dos  maestras. 

1.  LA  VISION  DE  LA  MUJER 

Aunque  a nivel  ideológico  la  Misión  Bautista  Independiente  hubiese 
roto  con  la  estructura  administrativa  autoritaria  vigente  durante  la 
dominación,  mantuvo  las  nonnas  doctrinarias  del  pietismo  difundidas 
por  los  bautistas  en  general  así  como  los  valores  machistas,  secuelas 
de  una  familia  patriarcal,  vigentes  en  la  sociedad  circundante. 

La  visión  y la  concepción  de  la  mujer  elaborada  por  la  comunidad 
seguían  una  óptica  pietista,  fundamentalista,  que  favorecía  una  lectura 
del  texto  bíblico  completamente  acrítica,  desvinculada  del  ámbito 
histórico  que  le  dio  origen;  en  otras  palabras,  el  texto  por  el  texto  sin 
esfuerzo  de  interpretación  alguno  a no  ser  la  “inspiración  del  Espíritu 
Santo”,'  que  muchas  veces  se  confundió  con  la  lectura  tradicional  e 
ideologizada. 
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La  comunidad  incorporó  sin  cuestionamiento  alguno  el  patriarca- 
lismo  del  Antiguo  Testamento  que  concebía  a la  mujer  como  una  cosa, 
como  un  ser  desprovisto  de  autonomía  o de  voluntad  propia,  que  vivía 
bajo  la  tutela  del  padre,  del  marido  o de  los  hermanos  mayores,  cuya 
única  importancia  residía  en  su  capacidad  de  engendrar  hijos,  de  dar 
una  sucesión  a sus  señores  (maridos). 

La  inferioridad  de  la  mujer  y su  sumisión  con  respecto  al  hombre 
es  algo  que  se  refleja  en  todo  el  discurso  del  Nuevo  Testamento,  espe- 
cialmente en  las  Epístolas  paulinas  y que  el  grupo  aceptó  como  verda- 
dero principio  normativo,  regulador  de  las  relaciones  conyugales  y de  la 
posición  que  ocupaba  el  sexo  femenino  en  la  comunidad.  En  un  artícu- 
lo titulado  los  “Deberes  de  las  mujeres  cristianas”,  publicado  en  “O 
Libertador”  en  1931,  el  articulista  se  expresaba  como  sigue:  “Someti- 
miento y temor  son  preceptos  esenciales  para  una  vida  de  obediencia  y 
de  observancia  de  los  deberes  de  la  mujer  cristiana”. 

Teniendo  en  cuenta  el  relato  bíblico  del  pecado  original,  en  el  que 
la  serpiente  tentó  a Eva,  la  mujer,  quien  persuadió  a su  marido  de  que 
comiese  del  fruto  del  conocimiento  del  bien  y del  mal,  la  comunidad 
en  cuestión  continuaba  considerando  a la  mujer  como  una  parte  más 
de'bil,  susceptible  de  ser  fácilmente  engañada,  por  un  lado,  y,  por  otro, 
como  un  elemento  peligroso,  fuente  de  pecado,  perturbadora  de  la  paz 
y la  santidad  del  hombre.  Por  ello,  incluso  durante  los  cultos  y las  reu- 
niones, los  hombres  y las  mujeres  se  sentaban  separados  para  evitar  una 
mala  interpretación. 

Como  un  reverso  de  la  misma  moneda,  se  enaltecía  la  figura  de  la 
mujer,  no  ya  por  su  valor  intrínseco  como  persona  humana,  sino  por 
las  funciones  de  reproductora  y educadora  que  ejercía  como  madre, 
pues  “la  felicidad  de  la  patria  y el  progreso  de  la  humanidad  dependen 
en  gran  parte  de  los  sentimientos  nobles  de  las  madres”.  . . “al  ser,  así, 
elevada  por  la  consideración  personal,  una  mujer  contribuye  a la  puri- 
ficación de  las  costumbres”.  Dentro  de  esa  perspectiva,  no  se  atribuía 
importancia  alguna  a la  mujer  como  persona  del  sexo  femenino,  sino 
por  las  funciones  que  ejercía  como  administradora  del  hogar,  encar- 
gándose de  cuidar  y educar  a los  hijos,  así  como  de  las  tareas  domes- 
ticas, manteniendo  el  orden  y la  paz  familiar. 


2.  EL  COMETIDO  DE  LA  MUJER 

Al  reforzar  los  valores  tradicionales  vigentes  en  la  sociedad  bahíana, 
legitimándolos  a partir  de  una  lectura  fundamentalista  del  texto  bíblico, 
la  Misión  Bautista  Independiente  elaboró  su  visión  sobre  la  mujer  de 
manera  claramente  discriminatoria,  y le  reservó  una  función  subalterna, 
de  sumisión  y muchas  veces  servil  dentro  de  la  estructura  de  la  comuni- 
dad. 
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Aunque  el  contingente  femenino  haya  constituido  una  parte  bas- 
tante significativa  de  la  población  bautista  independiente,  sólo  se  permi- 
tía a las  mujeres  el  ejercicio  de  tareas  consideradas  tradicionalmente 
como  femeninas,  de  conformidad  con  una  pra'ctica  ya  consagrada  por 
la  sociedad  circundante.  Reafirmando  que  las  actividades  dome'sticas 
eran  un  “trabajo  de  mujer”,  en  esa  comunidad  en  cuestión,  las  muje- 
res cuidaban  del  templo  como  conseijes,  encargándose  de  las  tareas  de 
limpieza  y ornamentación.  Concomitantemente  con  la  función  de 
madre  ejercida  en  el  hogar,  o de  maestra,  correspondía  a las  mujeres, 
o sea,  a las  pocas  consideradas  capaces,  el  privilegio  de  encargarse  de 
los  niños  en  la  Escuela  Dominical,  una  actividad  considerada  muy 
importante  por  la  comunidad,  ya  que  era  una  oportunidad  de  adoc- 
trinar, de  inculcar  a los  niños  los  valores,  las  prácticas  y el  Corpus  doctri- 
nario seguido  por  el  grupo. 

Las  actividades  asistenciales  tales  como  el  cuidado  de  los  hue'rfanos 
y de  las  viudas,  tambie'n  incumbían  a las  mujeres.  Debido  a la  pobreza 
de  los  bautistas  independientes,  en  su  presupuesto  general,  no  figura- 
ban recursos  financieros  para  gastos  extras,  por  lo  que  las  mujeres 
tenían  que  duplicar  esfuerzos  y efectuar  actividades  de  costura,  de  arte- 
sanía en  general  para  conseguir  “algo  más  de  dinero”  para  sus  obras  de 
“beneficencia”,  aunque  e'sto  no  era  para  ellas  ninguna  novedad  ya  que 
estaban  acostumbradas  a realizar  pequeños  trabajos  a fin  de  completar 
el  salario  de  sus  maridos. 

Por  otra  parte,  como  heredera  del  puritanismo  y del  pietismo 
difundido  por  los  misioneros,  la  Misión  Bautista  Independiente  exigía 
un  comportamiento  netamente  puritano,  lo  que  incidía  básicamente 
en  la  e'tica  individual,  sea  en  las  relaciones  familiares,  sea  en  el  aspecto 
exterior  personal,  y tales  exigencias  recaían  principalmente  sobre  la 
mujer. 

La  cosmovisión  pietista  nunca  consiguió  formular  una  pastoral 
familiar  que  considerase  el  sexo  como  obra  de  Dios,  no  sólo  para  la 
reproducción  del  ser  humano  sino  tambie'n  como  algo  que  da  alegría 
y placer.  Contrariamente  a la  bendición  que  Dios  le  da,  el  sexo  se  con- 
sideraba como  un  demonio  que  debía  exorcizarse  y refrenarse  con  cade- 
nas de  hierro.  En  el  discurso  moralista  de  los  bautistas,  la  palabra 
“pecado”  era  casi  siempre  sinónimo  de  práctica  sexual  no  permitida. 

La  virginidad  se  consideraba  un  valor  supremo  que  la  mujer  debía 
preservar.  La  “pureza”  femenina  era  algo  tan  importante  para  el  grupo 
que  las  mujeres  que  no  eran  vírgenes  o las  madres  solteras  no  podían 
ser  miembros  de  la  Iglesia.  Y las  que  caían  en  el  “pecado”,  transgredían 
el  se'ptimo  mandamiento  por  lo  que  se  las  castigaba  y eliminaba  de  la 
comunidad.  En  1921,  se  excluyó  a una  mujer  como  miembro  de  la 
Iglesia  por  haber  sido  deshonrada  y junto  con  ella  a su  madre  por  no 
haber  sabido  educarla. 
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Se  castigaban  severamente  las  relaciones  extraconyugales.  En  varias 
ocasiones  se  excluyó  de  la  comunidad  a mujeres  porque  habían  trans- 
gredido el  séptimo  mandamiento:  no  adulterara's.  La  práctica  sexual  se 
circunscribía  a los  límites  del  matrimonio  y se  le  atribuía  principal- 
mente la  función  reproductora  para  preservar  la  especie. 

Se  condenaba  el  feminismo  como  una  demostración  del  deterioro 
de  la  humanidad,  como  “mundanismo”  como  “falta  de  pudor”  que 
había  que  combatir  enérgicamente.  A las  jóvenes  creyentes  les  corres- 
pondía la  grandeza  de  su  misión  de  mujer  como  ángeles  del  hogar  y 
de  la  familia  cristiana. 

El  mundo  de  la  mujer  era  la  intimidad  del  hogar,  la  maternidad, 
las  actividades  domésticas.  Si  algunas  aspiraban  a empleos  públicos  o 
a funciones  que  no  eran  domésticas  se  las  consideraba  como  negligen- 
tes, pues  eso  significaba  abandonar  su  misión  por  actividades  que  no 
les  competían.  Una  imagen  bíblica  que  muchas  veces  se  utilizaba  para 
caracterizar  los  comportamientos  que  se  desviaban  del  camino  marcado 
era  la  siguiente:  “las  mujeres  no  pueden  servir  a dos  señores”.  Tenían 
que  escoger  entre  el  hogar  y la  vida  pública. 
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PARTE  III 


PONENCIAS 


MAURO  BAPTISTA 


El  negro  en  las  Américas:  Panorama  general 
de  Africa  en  las  Américas 


INTRODUCCION 

Con  gran  satisfacción  observamos  actualmente  el  creciente  interés 
que  suscitan  los  problemas  de  las  comunidades  negras  del  continente 
americano.  En  el  ámbito  latinoamericano  ese  interés  por  las  civiliza- 
ciones africanas  en  América  es  reciente.  Aún  hay  muchos  aspectos  que 
deben  ser  profundizados,  mejor  planteados  y más  sistematizados,  para 
poder  establecer  lineas  de  acción  más  fecundas.  Sin  embargo,  ya  consi- 
deramos promisorio  lo  que  se  ha  estado  realizando. 

El  hecho  de  que  la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer 
Mundo  haya  escogido  como  tema  de  esta  Consulta  “Cultura  negra  y Teo- 
logía en  América  Latina”,  demuestra  su  fidelidad  a su  vocación  básica: 
compromiso  con  el  pueblo  oprimido  y solidaridad  profunda  con  los  em- 
pobrecidos y marginados.  Hay  una  gran  expectativa,  sobre  todo  entre  los 
agentes  de  pastoral  negros,  con  respecto  a este  tema.  Creo  también  que 
muchas  otras  personas  abrigan  la  esperanza  de  que  surjan  nuevas  pistas 
para  un  trabajo  transformador  en  medio  de  esta  raza  estigmatizada  y 
oprimida  durante  siglos. 

Poco  a poco  las  iglesias  cristianas  de  América  van  tomando  con- 
ciencia de  esta  problemática  seria  e inquietante.  La  marcha  que  muchas 
comunidades  cristianas  están  realizando  para  aproximarse  a los  grupos 
humanos  secularmente  expoliados  en  su  “tener”  (economía),  en  su 
“poder”  (política),  en  su  “saber”  (cultura)  y,  aún  más  profundamente, 
en  su  “ser”,  no  podía  dejar  de  lado  la  “cuestión  racial”,  inherente,  en 
este  caso,  a todas  las  demás  dimensiones  humanas  que  señalamos. 

Los  planteamientos  que  haré  a continuación,  en  el  marco  de  esta 
Consulta  organizada  por  la  Asociación  de  Teólogos  del  Tercer  Mundo, 
pretenden  aportar  una  contribución  para  situar  el  problema  que  tra- 
taremos durante  estos  días.  Se  centran  en  tres  puntos:  1)  La  presenta- 
ción de  algunos  datos  básicos  que  ayuden  a comprender  la  problemá- 
tica del  negro  en  América.  2)  El  examen  de  un  problema  siempre  pre- 
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sente  al  tratar  este  asunto:  el  “africano”  y el  “negro”,  en  América. 
3)  Este  punto  se  refiere  a una  expresión  de  mi  esperanza:  ¿que'  pers- 
pectivas tiene  esa  marcha  del  negro  en  Ame'rica? 

Evidentemente,  desearía  ma's  bien  plantear  cuestiones  para  que 
podamos  juntos,  durante  estos  días  de  Consulta,  encontrar  quizás, 
no  tanto  respuestas,  sino  algunas  pistas  que  ayuden  a quienes  ya  están 
o estarán  empeñados  y comprometidos  en  esa  tarea. 


1.  ALGUNOS  DATOS  BASICOS 

La  causa  de  la  presencia  del  negro  en  el  Continente  Americano  es 
el  problema  de  la  esclavitud.  Por  ma's  de  tres  siglos,  o sea,  desde  comien- 
zos del  siglo  XVI  hasta  mediados  del  siglo  XIX,  los  barcos  negreros 
transportaron  enormes  contingentes  de  seres  humanos  de  Africa  para 
Ame'rica.  La  razón  básica  de  ese  vil  comercio  de  esclavos  era  la  opción 
económica  adoptada  en  la  empresa  colonial  en  las  tierras  del  Nuevo 
Mundo.  Por  supuesto,  entonces  se  alegaron  justificativos,  tanto  de 
orden  ideológico  como  religioso,  que  sustentaron  ese  modo  de  proce- 
der, y que  consiguieron  adormecer  las  conciencias.  Aún  actualmente, 
continúan  vigentes  de  manera  clara,  latente  o sofisticada,  y alimentan 
los  innumerables  prejuicios  raciales. 

Una  pregunta  que  aparece  constantemente  con  respecto  a la  trata 
de  negros  es  la  siguiente:  ¿Cuántos  esclavos  vinieron  para  Ame'rica? 
Lamentablemente  no  disponemos  de  datos  muy  exactos  sobre  esta 
cuestión.  Muchos  documentos  desaparecieron  o aún  permanecen  ente- 
rrados en  archivos  dispersos.  Varios  autores,  usando  criterios  diversos, 
realizaron  tentativas,  más  o menos  frustradas,  para  determinar  la  canti- 
dad de  esclavos  que  llegaron  a este  continente.  Hay  quienes  dicen  que 
ma's  de  12  millones,  otros,  basándose  en  fuentes  diferentes,  reducen  ese 
número  a 5 millones.  Estamos,  en  cierto  sentido,  frente  a una  cuestión 
de  difícil  solución.  En  el  caso  brasileño,  por  ejemplo,  podemos  decir 
lo  siguiente:  el  Decreto  Ministerial  del  14  de  diciembre  de  1890,  pro- 
mulgado por  Rui  Barbosa,  entonces  ministro  de  Hacienda,  y la  Circular 
No.  29  del  13  de  mayo  de  1891,  en  la  que  se  mandaban  quemar  los 
documentos  históricos  relativos  a la  esclavitud,  dificultaron  enorme- 
mente la  tarea  de  los  historiadores,  deseosos  de  reconstituir  la  canti- 
dad y los  orígenes  e'tnicos  de  los  esclavos  africanos  que  vinieron  al 
Brasil.  Autores  como  Roberto  Simonsen  (Historia  Económica  del 
Brasil),  1500—1820,  t.  I,  1937,  pág.  201—203),  basándose  en  datos  de 
carácter  económico,  hablan  de  3.300.000.  A.  de  E.  Taunay  (“Informa- 
ciones sobre  la  historia  de  la  trata  de  negros  africanos  en  el  Brasil”, 
pág.  304-305),  teniendo  en  cuenta  datos  de  carácter  histórico,  habla 
de  3.600.000.  Otro  autor,  Ciro  T.  de  Padua  (“Un  capítulo  de  la  historia 
económica  del  Brasil”,  Revista  del  Archivo  Municipal  de  San  Pablo, 
Vol.  C,  1945,  pág.  1 86),  concluye  así: 


72 


Tras  analizar  todo  el  material  que  conseguí  reunir  y leer  atentamen- 
te, y que  hemos  utilizado  en  gran  parte  para  nuestro  trabajo,  se 
puede  afirmar  que,  del  siglo  XVI  al  siglo  XIX,  recibimos  de  Africa 
por  lo  menos  6 millones  de  negros.  Gracias  a ellos  pudimos  construir 
en  este  lado  de  los  trópicos  una  civilización  que  se  subdivide  en 
otras:  la  civilización  del  azúcar,  la  del  oro,  la  del  café,  ademas  de 
otras  culturas  representativas  de  tipo  originales,  con  tipos  humanos 
y características  peculiares. 

Sea  cual  fuere  el  número  que  se  adopte,  podemos  decir  que  fue 
extraordinariamente  grande  la  cantidad  de  africanos  que  vino  para 
América  como  “pe^as  de  Guiñe”1 , para  transformarse  “en  las  manos  y 
en  los  pies”  de  sus  señores. 

Cabe  decir  además  que,  especialmente  en  algunas  regiones,  la 
población  negra  fue  aumentando  en  América  no  sólo  por  la  trata  sino 
también  por  el  excedente  de  nacimientos  con  respecto  a las  defuncio- 
nes. Hubo  épocas  en  las  que  el  porcentaje  de  negros  era  muy  elevado  en 
relación  con  la  población  total  de  algunos  países.  En  el  Brasil,  las  estadís- 
ticas oficiales  de  1817—1818  consignaban  para  todo  el  país  una  pobla- 
ción de  3.817.000  habitantes,  de  los  cuales  585.000  eran  mulatos  y 
negros  libres,  y 1.930.000  esclavos.  Por  lo  tanto,  a comienzos  del  siglo 
XIX,  los  negros  predominaban  demogra'ficamente  en  el  Brasil.  En  otros 
países  de  América,  la  población  negra  fue  siempre  más  numerosa  que 
la  de  los  dema's  grupos  demográficos. 

En  América,  los  esclavos  fueron  distribuidos  por  todos  los  países 
del  Continente.  Por  supuesto,  en  algunos  su  concentración  fue  mucho 
mayor:  Haití,  Brasil,  Antillas,  sur  de  los  Estados  Unidos,  etc.  En  otros 
países,  aunque  había  esclavitud  negra  en  algunas  regiones,  el  número 
de  negros  nunca  fue  tan  importante:  Canadá,  Argentina  y Uruguay. 

Otro  dato  básico,  bastante  importante  por  lo  que  respecta  a la  cul- 
tura negra  en  el  Nuevo  Mundo,  es  el  relativo  a sus  orígenes  étnicos. 
La  gran  mayoría  de  los  esclavos  procedían  de  dos  regiones  africanas: 
de  Africa  occidental,  o sea,  de  las  regiones  próximas  al  Golfo  de  Guinea, 
también  conocidas  con  el  nombre  de  Costa  de  los  Esclavos  y de  las 
regiones  de  Angola,  Mozambique  y la  antigua  región  del  Congo,  de 
donde  procedían  los  grupos  bantús,  otro  contingente  numeroso  e 
importantísimo.  En  grandes  líneas  podemos  decir  que  los  esclavos  afri- 
canos arrancados  de  Africa  constituyeron  dos  grupos  principales:  los 
sudaneses  occidentales  y los  bantús.  Dentro  de  estos  grupos,  con  carac- 
terísticas propias,  encontramos  otros  subgrupos.  Debido  a las  variacio- 
nes relativas  a la  trata  de  negros,  hubo  épocas  en  las  que  predominaban 
los  negros  de  Africa  occidental  y,  otras,  los  bantús. 

1 “Pe$as  de  Guiñe”  es  una  expresión  utilizada  en  el  Brasil  para  referirse  a los 
esclavos  negros  que  eran  considerados  como  objetos  y procedían  en  su  mayoría 
de  Guinea. 
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Sin  embargo,  la  política  colonialista  y esclavista  continuó  aplican- 
do una  metodología  cruel  con  objeto  de  quebrantar  la  relación  entre 
etnia  y cultura.  Se  puso  en  práctica  el  principio:  “dividir  para  dominar”. 
De  hecho,  era  la  política  de  quienes  tenían  el  poder  para  evitar  la 
formación,  entre  los  esclavos,  de  una  conciencia  de  clase  explotada. 
Mediante  la  división  de  los  grupos  que  también  se  llamaban  nagóes 
(pueblos),  se  trataba  de  instigar  e incentivar  las  animosidades  entre  los 
diferentes  grupos.  En  algunos  países,  como  en  el  Brasil,  la  división  según 
el  origen  existía  en  los  diversos  niveles  institucionales,  como  por  ejem- 
plo, en  el  eje'rcito,  en  las  cofradías  religiosas  católicas,  en  las  asociacio- 
nes para  organizar  fiestas.  Sin  embargo,  despue's  que  se  suprimió  la  trata 
de  esclavos,  esos  orígenes  distintos  han  tendido  a desaparecer  por  lo 
que  respecta  a la  organización  étnica.  La  mezcla  de  etnias  es  cada  vez 
más  frecuente,  transformándose  poco  a poco  en  la  regla  general.  Así, 
se  ha  ido  plasmando  “el  negro  americano”  portador  de  las  etnias  más 
diversas.  Es  el  proceso  de  miscigenación  interracial,  un  proceso  conti- 
nuo de  disolución  de  las  etnias  debido  al  intercasamiento.  Las  tradicio- 
nes culturales  han  permanecido,  de  manera  especial,  en  las  manifesta- 
ciones religiosas,  como  el  Candomblé,  el  Vodú,  etc.  De  esta  manera, 
las  tradiciones  se  destacan  con  respecto  a las  etnias,  tienen  vida  propia, 
y atraen  a personas  de  etnias  diferentes,  incluso  no  africanas  (indios, 
europeos,  etc.). 

Sin  embargo,  el  sistema  esclavista  ocasionó  en  los  negros  una  doble 
pérdida:  la  pérdida  de  su  tierra,  de  su  entorno  de  vida,  de  sus  relaciones 
de  familia  y de  sus  raíces,  así  como  la  pérdida  de  su  identidad  étnica  o, 
al  menos,  su  disolución,  de  sus  rasgos  culturales  africanos  por  estar 
íntimamente  ligados  a su  etnia.  Esta  doble  pérdida  caracterizará  muchas 
veces  la  situación  del  descendiente  de  esclavo,  que  se  siente  desarraigado 
en  el  Nuevo  Mundo,  donde  los  dominadores  han  impuesto  su  cultura, 
sus  modelos  y sus  valores.  En  este  sentido,  las  diversas  expresiones  del 
cristianismo,  tanto  protestante  como  católico,  parecen  distantes  de  la 
manera  de  ser  del  negro  en  América. 

Los  cultos  religiosos  de  origen  africano  que  se  han  mantenido  en 
América  son,  en  cierto  modo,  el  reducto  privilegiado,  para  los  negros 
en  muchas  partes  de  América,  en  el  que  se  conservan  las  culturas  origi- 
nales. Esos  cultos  confinen  un  poderoso  factor  de  resistencia  para  el 
negro.  Esto  quizás  haya  sido  mucho  más  importante  en  la  época  de  la 
esclavitud,  pues  le  permitió  conservar  un  mínimo  o,  quizás  un  má- 
ximo de  autoidentidad  humana.  En  esto  reside,  posiblemente,  hasta 
el  día  de  hoy,  su  fuerza,  que  ha  sido  capaz  de  preservarla  durante  siglos, 
a pesar  de  toda  la  represión  de  que  fue  objeto.  Esa  represión  se  mani- 
festó muchas  veces  en  forma  violenta  o de  menosprecio,  de  desvalori- 
zación o de  manipulación,  en  una  tentativa  constante  de  arrancarle 
su  núcleo  básico  de  negritud. 
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2.  EL  “AFRICANO”  Y EL  “NEGRO”  EN  AMERICA 

En  segundo  lugar,  y como  continuación  de  lo  anteriormente 
expuesto,  debemos  examinar  la  cuestión  siguiente:  la  permanencia  y 
la  sobrevivencia  del  “africano”  y el  surgimiento  del  “negro”  en  Amé- 
rica. 


El  largo  período  de  esclavitud  y su  prolongación  en  la  época  actual, 
en  la  que  todavía  perduran  muchas  de  sus  características,  siempre  ha  ten- 
dido a desvalorizar,  e incluso  a destruir  al  negro  como  persona  y,  tam- 
bién, como  portador  de  determinados  modelos  de  cultura,  que  no  eran 
conformes  a los  del  dominador  y explotador. 

Colocados  en  la  base  de  la  pirámide  social,  como  “manos  y pies 
de  sus  señores41,  transformados  en  objetos  manipulados  y obligados  a 
someterse  a un  sistema  de  producción  diferente  del  propio,  los  esclavos 
no  encontraron  medios  para  reproducir  su  estructura  económica  afri- 
cana. Poco  a poco  se  trastocaron  y destruyeron  totalmente  las  relacio- 
nes de  producción  que  caracterizan  su  contexto.  Podría  decirse  que 
muy  poco  ha  quedado  de  lo  que  constituía  la  base  característica  y tra- 
dicional de  su  economía  africana.  Después  de  la  seudoliberación  del 
esclavo  que  se  le  otorgó  por  razones  de  un  nuevo  ordenamiento  econó- 
mico, que  lo  obligó  a participar,  cada  vez  más,  en  un  sistema  de  compe- 
tencia capitalista  y salvaje,  nada  permanecería,  de  manera  estable,  que 
recordase  la  sobrevivencia  del  modelo  de  economía  africano.  Por  lo 
tanto,  el  “africano”  fue  y continúa  siendo  destruido,  en  América,  en 
su  dimensión  de  “tener”. 

Durante  toda  su  historia  en  el  continente  americano,  no  ha  habido 
ni  hay  espacio  para  que  pueda  revivir  aquí  su  sistema  político  de  orga- 
nización social,  procedente  de  Africa.  Desde  que  entraron  en  el  Nuevo 
Mundo,  las  “piezas  de  Guinea”,  se  vieron  destituidas  de  su  “poder”. 
Es  un  proceso  continuo  tendiente  a formar  los  grandes  contingentes  sin 
voz  y sin  oportunidad  histórica  en  la  sociedad  global.  Es  la  instauración 
de  la  marginalización,  generadora  de  marginalizados  y de  marginales. 

Sin  embargo,  por  lo  que  respecta  al  “saber”,  la  tradición  africana 
conseguiría,  a duras  penas,  mantenerse.  Sobreviviría  y permanecería 
en  el  folclore,  en  la  música,  en  los  ritmos,  en  las  danzas,  en  el  arte  culi- 
nario, y,  sobre  todo,  en  los  cultos  y ritos  religiosos.  Las  formas  religio- 
sas africanas  y ligadas  a ellas,  son,  por  cierto,  el  lugar  principal  de 
permanencia  y sobrevivencia  del  “africano”  en  América.  Los  “dioses 
en  el  exilio”  constituyen  el  rasgo  más  típico  de  los  vínculos  del  negro 
de  América  con  el  Africa  ancestral.  El  culto  religioso  constituiría  el 
receptáculo  de  los  recuerdos  y de  la  memoria  africana  que  se  transmite 
de  generación  en  generación.  Incluso  elementos  antiguos  y más  origina- 
les, que  actualmente  ya  se  extinguieron  en  el  propio  continente  afri- 
cano o están  en  vías  de  extinción,  perduran  en  muchos  cultos  afro- 
americanos. 
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Sin  embargo,  las  comunidades  de  culto  afroamericanas  no  esta'n 
aisladas,  ni  totalmente  volcadas  a sí  mismas.  La  vida  no  se  reduce  a la 
vida  religiosa.  Los  contactos,  las  interrelaciones  con  otras  sociedades, 
con  otros  modelos  de  comportamiento,  con  otros  valores  culturales  se 
vuelven  cada  vez  ma's  frecuentes  y obligatorios.  Se  producen,  así,  adap- 
taciones, reinterpretaciones,  yuxtaposiciones,  añadiduras,  sincretismos, 
choques,  dificultades  y conflictos. 

En  el  centro  de  esta  situación  se  van  produciendo  las  modificacio- 
nes y transformaciones.  Surge  de  esta  manera,  con  el  paso  del  tiempo, 
sobre  todo  a medida  que  se  va  combatiendo  el  elemento  típicamente 
africano,  un  nuevo  tipo  de  negro  americano,  que  va  sufriendo  múltiples 
variaciones.  Casi  podríamos  establecer  una  escala  de  su  surgimiento  en 
el  siguiente  orden:  a)  puramente  africano;  b)  muy  africano;  c)  bastante 
africano;  d)  un  poco  africano;  e)  con  algunos  rasgos  o reminiscencias 
africanos;  f)  casi  nada  africano;  g)  nada  africano. 

Dentro  de  esta  diversidad  de  situaciones  se  va  configurando  el 
negro  americano,  más,  menos  o casi  nada  vinculado  a la  africanidad.  Sin 
embargo,  la  característica  “color”  será  el  rasgo  común  a esos  diversos 
tipos,  cualesquiera  sean  las  situaciones.  Esa  característica,  por  su  parte, 
denotará  su  origen  racial,  y recordará  a Africa  y a la  esclavitud. 

Ese  color  negro  será  objeto -de  prejuicios,  de  discriminación,  de 
segregación  y;  no  raramente,  de  estigma.  Ser  negro  en  América  es  ser 
víctima  de  un  proceso  de  marginalización,  en  los  diversos  aspectos  de 
la  vida.  La  conciencia,  mayor,  menor  o inexistente  de  ese  estado  de 
cosas,  el  hecho  de  aceptar  o no  esa  realidad,  de  resignarse  o de  luchar 
contra  esa  situación,  introducen  diferencias  entre  los  representantes 
de  la  población  negra  de  Ame'rica. 

Los  estudios  relativos  a la  discriminación  del  negro  en  Ame'rica  son 
numerosos:  en  ellos  se  señalan  formas  crueles  de  segregación  racial, 
incluso  formas  sutiles,  aunque  no  por  eso  menos  profundamente 
crueles,  utilizadas  por  las  “democracias  raciales”. 

La  ideología  del  blanqueamiento  ejerce  una  poderosa  influencia 
en  el  mantenimiento  de  esa  constante  discriminación.  Esa  ideología 
del  blanqueamiento  podría  resumirse  de  la  siguiente  manera:  “Todo 
lo  que  es  negro  es  malo;  todo  lo  que  es  blanco  es  bueno”.  Este  dualis- 
mo maniqueísta  se  introyecta  también  en  las  víctimas  de  esa  ideología 
y,  para  justificarla,  se  aducen  argumentos  seudocientíficos,  proceden- 
tes de  las  más  variadas  teorías  racistas.  En  una  sociedad,  dominada  ideo- 
lógicamente de  esta  manera,  el  negro  de  Ame'rica  tiene  serias  dificulta- 
des para  elaborar  su  propia  identidad.  El  “lugar  del  negro”  en  la  socie- 
dad pasa  a ser  el  de  un  hombre  expoliado,  explotado  y marginalizado. 
Se  desvalorizan  los  valores  básicos  de  su  cultura,  desvirtuando  su  sen- 
tido y muchas  veces  se  los  “folcloriza”  o se  los  toma  como  demostra- 
ción de  “excentricidad”  o de  “exoticidad”.  Junto  con  la  destrucción 
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de  su  “tener”  y de  su  “poder”,  se  pretende  conseguir  la  destrucción 
de  su  “saber”  o de  su  “ser”.  En  esa'  situación  de  totalitarismo  nefasto, 
la  mujer  negra  sufre  aún  ma's  que  el  hombre. 

Las  manifestaciones  eclesiásticas  cristianas,  en  sus  diversas  formas 
de  concreción  social  e incluso  simbólica  no  son  una  excepción  en  ese 
esquema  en  el  que  la  ideología,  la  represión  y la  discriminación  se  dan 
la  mano  para  destruir  al  “ser  negro”.  Incluso  actualmente,  muchos 
negros  cristianos  se  están  preguntando:  ¿dónde  está  el  lugar  del  negro 
como  negro  en  el  contexto  de  las  iglesias  cristianas?  Más  que  nunca  es 
urgente  la  tarea  de  superar  la  visión  ideológica  del  “negro  de  alma 
blanca”. 

3.  PERSPECTIVA  DE  LA  MARCHA  DEL  NEGRO  EN  AMERICA 

La  historia  del  negro  en  Ame'rica  se  caracteriza  por  múltiples  aspec- 
tos en  cuanto  a su  reacción  ante  los  variados  procesos  de  su  destrucción 
y aniquilamiento.  La  historiografía  oficial  se  calla  o si  no,  influenciada 
ideológicamente,  encubre  o manipula  los  datos,  no  dándoles  la  debida 
importancia.  La  imagen  de  “buen  esclavo”,  del  “Pai  Joáo”  (padre  Juan) 
que  acepta  la  sumisión  y consagra  su  vida  a su  señor  alegre  y feliz, 
soportando  con  paciencia  infinita  esa  vida  miserable,  no  deja  de  ser  una 
imagen  inventada  para  justificar  la  seudobenevolencia  del  re'gimen 
esclavócrata.  Quizás  en  algunos  casos  haya  ocurrido  algo  semejante  con 
esclavos  dome'sticos.  En  esa  misma  línea  tambie'n  podemos  incluir  el 
mito  de  la  “madre  negra”  y el  mito  actual  en  algunos  países  de  la  famo- 
sa “democracia  racial”. 

Historiadores  serios  demuestran  actualmente,  en  oposición  a lo  que 
oficialmente  siempre  se  ha  divulgado,  que  la  resistencia  negra  ha  sido 
tenaz  y continua.  Siempre  ha  habido  entre  los  negros  oposición  al  régi- 
men que  se  les  imponía  por  la  fuerza  y por  la  violencia.  Esa  resistencia 
adoptó  en  diferentes  ocasiones  diversas  formas:  el  suicidio,  fundamen- 
tado en  la  concepción  religiosa  de  que  después  de  la  muerte  el  alma 
vuelve  a la  tierra  de  los  antepasados;  el  aborto,  provocado  voluntaria- 
mente, practicado  por  las  esclavas,  a fin  de  impedir  que  sus  hijos  fuesen 
víctimas  del  yugo  de  la  esclavitud;  el  envenenamiento  de  los  señores 
blancos;  el  sabotaje  en  el  trabajo;  las  rebeliones  y las  fugas. 

Grande  fue,  a lo  largo  de  la  historia,  el  número  de  insurrecciones, 
de  rebeliones  en  las  “senzalas”2.  Trazan  la  trayectoria  de  la  historia 
de  la  esclavitud  en  muchos  países  de  América,  y algunas  fueron  de  mu- 
cha importancia  como  la  que  tuvo  como  resultado  la  independencia 
de  Haití.  Hay  diferentes  tipos  de  rebeliones  e insurrecciones:  algunas 
pueden  explicarse  por  factores  económicos  o por  motivos  ideológico- 
políticos,  como  una  oposición  clara  al  trabajo  servil;  otras,  general- 

2 La  “senzala”  era  la  casa  donde  vivían  o dormían  los  esclavos. 
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mente  influenciadas  por  elementos  religiosos,  constituyen  más  bien 
movimientos  de  resistencia  cultural,  como  protesta  contra  la  asimilación 
de  valores  impuestos  por  el  mundo  cultural  o religioso  de  los  blancos, 
y son  una  forma  de  defensa  de  la  permanencia  de  la  africanidad. 

La  resistencia  del  negro  se  evidenció,  de  manera  especial,  en  la 
formación  de  numerosos  quilombos  y de  comunidades  de  los  “negros 
marrones”  en  varias  partes  de  América.  Esos  esclavos  fugitivos  forma- 
ron grupos  y sociedades  con  objeto  de  liberarse  de  la  esclavitud  y de 
mantener  sus  modelos  y valores  africanos. 

Cabe  destacar,  como  ya  lo  hemos  dicho  anteriormente,  la  función 
de  resistencia  que  han  desempeñado  los  cultos  de  origen  africano  asi' 
como  las  hermandades  y las  cofradías  cristianas  formadas  por  negros. 
Las  hermandades,  en  particular,  existían  más  en  las  ciudades  y en  ellas 
se  recibía  sobre  todo  a los  negros  libertos. 

Lamentablemente,  tras  decretarse  la  abolición  de  la  esclavitud, 
hubo,  en  muchas  partes  de  Ame'rica,  un  período  de  desestructuración 
de  la  resistencia  negra.  Sin  embargo,  poco  a poco,  esa  resistencia  ha  ido 
renaciendo.  Aparecen  algunos  movimientos  de  lucha  contra  la  segrega- 
ción racial  y contra  todo  tipo  de  discriminación.  Es  una  lucha  con 
características  económicas,  políticas  y culturales.  Esta  difícil  empresa 
está  en  marcha,  con  alzas  y bajas,  muchas  veces  todavía  incomprendida, 
pero  consigue,  paulatinamente,  sensibilizar  a personas  y grupos,  organi- 
zándolos  para  conquistar  la  libertad. 

También  entre  los  dirigentes  de  algunas  iglesias  cristianas  hay  indi- 
cios promisorios  de  una  toma  de  conciencia,  de  la  formación  de  grupos 
que  comienzan  a pensar  o a repensar  la  fe  cristiana  a partir  del  marco 
de  referencia  de  la  negritud. 

Esta  Consulta  de  la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer 
Mundo  se  inscribe  en  ese  contexto,  en  esa  historia,  como  un  importante 
capítulo.  Ya  es  un  espacio  que  permitirá,  probablemente,  que  el  cristia- 
nismo en  América  descubra  y realice  nuevas  formas  de  encamación. 
Son  oportunidades  que  se  presentan  al  cristianismo,  a fin  de  ir  supe- 
rando las  formas  monolíticas  en  sus  expresiones  de  fe,  culto  y de  acción 
pastoral.  Quizás  sea  también  una  oportunidad  de  concretar  un  tipo  de 
ecumenismo  inédito  y fecundo  con  grupos  humanos,  con  culturas  y 
religiones  históricamente  sojuzgadas  y oprimidas. 


4.  CONCLUSION 


El  negro  en  América  es  un  desafío  que  se  nos  presenta  en  el  día 
de  hoy.  A medida  que  el  negro  se  despierta  para  ocupar  su  lugar  con  jus- 
ticia y dignidad,  en  la  convivencia  con  otros  pueblos,  plantea  problemas 
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que  cuestionan  el  pasado,  interrogan  el  presente  y procuran  perspectivas 
para  el  futuro.  Los  caminos  que  debemos  recorrer,  los  conflictos  que 
debemos  superar,  las  inmensas  posibilidades  que  debemos  concretar 
contribuirán  al  enriquecimiento  de  todos.  Este  es  el  llamamiento,  sólo 
aguarda  nuestra  respuesta. 
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RENALD  CLERISME 


El  papel  del  Vodú  en  la  lucha  por  la  liberación 

del  pueblo  haitiano 


INTRODUCCION 

Cierta  teoría  pretende  hacer  creer  que  toda  religión  constituye  un 
opio  para  el  pueblo;  con  ma's  precisión.  Feuerbach  dice: 

La  religión  aliena  al  hombre  y divide  el  mundo  en  un  mundo  religio- 
so objeto  de  representaciones  y en  un  mundo  real.  Trata  de  reducir 
el  mundo  religioso  a su  base  temporal. 

El  caso  del  Vodú  haitiano  obliga  a un  cuestionamiento  de  tal  teoría, 
ya  que  como  religión  política  contribuyó  de  una  forma  tal  llegando  a 
convertirse  en  el  motor  principal  de  la  liberación  de  los  esclavos  de 
Saint  Domingue. 

• El  Vodú  constituye  una  fuerza  para  el  haitiano. 

•Contribuyó  a la  liberación  de  los  esclavos. 

• ¿Por  que'  no  ayuda  el  Vodú  a liberar  a Haití  ahora? 


1.  EL  VODU  CONSTITUYE  UNA  FUERZA  PARA  EL  HAITIANO 

1.1.  El  Vodú  haitiano  es  una  religión  de  salvación;  no  ya  de  la  sal- 
vación situada  en  un  ma's  alia'  metafísico  y aleatorio.  Es  aquí  abajo  en 
esta  tierra  de  los  hombres,  de  la  enfermedad,  de  la  opresión,  etc. 

. . .los  mitos  y las  representaciones  colectivas  se  integran  en  el  Vodú 
en  una  totalidad  que  es  la  totalidad  del  esfuerzo  por  liberarse  de  la 
fuerza  de  la  opresión  económica  y política. 

Dr.  G.  Montilus  (1973-4). 

1.2.  A pesar  de  esta  afirmación,  el  Vodú  ha  sido  presentado  en 
forma  diferente,  según  la  ideología  del  autor  que  lo  trata. 

1.2. a.  Para  J.  C.  Dosainvil  (1937—10)  es  una  supervivencia  de 
e'pocas  primitivas.  Para  Monseñor  J.  M.  Jan  (1959—300)  es  una  supers- 
tición, una  creencia  trivial,  un  juego  de  niños  propio  para  hacer  sonrojar 
al  hombre  civilizado.  Para  Monseñor  Cari  Edouard  Peters  (1941—39) 
“el  culto  Vodú  es  el  culto  falso  que  lleva  un  grave  prejuicio  a la  ver- 
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dad”.  . . es  la  obra  de  Satana's.  A pesar  de  esta  avalancha  de  descréditos 
lanzados  contra  el  Vodú,  algunos  autores  serios  los  presentan  como  una 
fuerza  para  el  pueblo  haitiano. 

1.2.  b.  Para  Fritz  Wolf  (1978): 

El  Vodú  es  la  celebración  cosmológica  en  vista  de  la  reactualización 
de  la  estructura  vital.  Es  la  celebración  de  un  acontecimiento  que  ha 
sido  extraído  de  los  más  profundo  del  hombre:  es  la  toma  de  con- 
ciencia de  su  ser  en  el  mundo  con  el  conjunto  de  criaturas  y de 
hombres,  es  una  manera  de  vivir  el  mundo,  de  existir  entero  en  el 
todo  viviente.  Es  un  todo  donde  el  hombre  trata  de  integrarse  para 
vivir,  existir,  comprender  el  drama  de  su  porvenir.  . . él  ejerce  la 
angustia  y busca  dar  una  explicación  a todos  los  problemas  de  la 
vida:  el  nacimiento,  la  desventura,  el  fracaso  y la  enfermedad. 

1 .2.  c.  Para  Guerin  Montilus: 

El  Vodú  es  esencialmente,  para  el  hombre  haitiano,  el  gran  factor  de 
adaptación  a las  diferentes  formas  de  estructuras  y situaciones  socia- 
les que  encuentra  . . Hace  vivir  y ayuda  a vivir.  Es  esencialmente 
existencial. 

1.3.  Definitivamente,  el  Vodú  es  el  sistema  de  creencias  y de  prácti- 
cas que  el  pueblo  haitiano  ha  forjado  a partir  de  su  raíz  africana  para 
protegerse  y aligerar  las  cargas  de  la  vida.  Es  el  sistema  de  la  fuerza 
según  la  filosofía  misma  de  nuestros  antepasados,  los  bantus,  para 
quienes  el  ser  es  la  fuerza.  Porque: 

Para  el  bantu,  la  fuerza  no  es  un  accidente.  . . es  la  esencia  misma 
del  ser  en  sí.  Para  él  la  fuerza  vital  es  el  ser  mismo  tal  como  es  en 
su  totalidad  real,  actualmente  realizada  y actualmente  capaz  de  una 
realidad  más  intensa. 

Tempels  (1945-35). 

1 .4.  El  Vodú  para  el  haitiano  es  lo  que  la  fuerza  posee,  lo  que  comu- 
nica la  fuerza.  Es  la  fuerza.  Pero  para  manifestarse,  esta  fuerza  nece- 
sita un  intermediario  y su  ser  real  es  el  hombre  mismo.  El  hombre  para 
manifestar  esta  fuerza  a otros  hombres  necesita  de  un  instrumento  para 
actualizar  la  relación  del  hombre  y del  espíritu  por  medio  de  los  ritos. 
Los  ritos  rítmicos  suscitan  la  danza  que  a su  vez  se  manifiesta  en  transe, 
éxtasis  y posesión  del  hombre  por  el  espíritu. 

1.5.  El  Vodú  en  tanto  que  es  espíritu-fuerza,  guía  continuamente 
al  creyente  a través  de  los  meandros  de  la  vida.  Sin  embargo,  para  mani- 
festarse en  comunidad,  como  elemento  de  cohesión,  o como  elemento 
de  conflicto,  es  manipulado  por  el  hungan,  por  el  ganga,  por  el  bókó 
o por  la  mambo.  El  monta  el  “honsi”,  predice,  por  el  bókó  u otros,  pro- 
diga consejos  por  su  boca  y recibe  los  sacrificios  por  su  intermedio. 
Cuando  es  montado  por  el  espíritu  vodú — decimos  el  loa—  se  dice 
que  es  poseído  porque  él  no  es  el  mismo,  vendrá  a ser  más  que  el 
mismo,  vendrá  a ser  el  loá  y el  honrado  como  tal.  Encarna  el  espíritu 
y lo  somete  a un  verdadero  condicionamiento  social. 
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1.6.  Cuando  está  cabalgado  por  un  espíritu  (loá),  el  poseído  recibe 
frecuentemente  un  vaso  de  agua  fría  con  una  vela  encendida,  gira,  hace 
libaciones,  y se  cubre  de  todos  los  símbolos  del  espíritu,  puede  ser  una 
pañoleta,  un  machete  o cualquier  otro  objeto  que  representa  al  espíritu, 
el  poseído  sigue  actuando  como  si  fuera  otro  personaje. 

La  posesión  es  una  disociación  de  la  personalidad,  un  proceso  de 
esquizoide  de  apariencia  mística  que  lleva  al  poseído  a la  cima  del 
misticismo  donde  se  comunica  con  los  dioses,  los  genios  en  la  inti- 
midad de  su  carne  y espíritu. 

Lous  Mars:  1955-91. 

1.7.  En  esta  misma  línea  de  ideas,  considerando  al  Vodü  como 
fuerza,  el  “loá”  es  considerado  como  un  espíritu  asociado  al  ser  supre- 
mo en  el  gobierno  del  mundo.  Es  una  personificación  de  fuerza  de  la 
naturaleza.  Está  encargada  del  orden  del  mundo,  dispone  del  poder 
amplio  y puede  venir  en  ayuda  de  los  hombres,  para  mantener  o esta- 
blecer el  orden  y el  equilibrio  en  el  mundo,  comunicando  al  hombre 
que  “monta”  una  fuerza  que  luce  prodigiosa.  La  fuerza  del  hombre 
“montado”  por  un  loá  es  duplicada,  se  convierte  en  visionario  e inter- 
preta los  signos  de  los  tiempos,  es  venerado  como  un  Dios  directa- 
mente de  la  guinea  africana,  es  obedecido  casi  ciegamente.  En  un 
ambiente  de  alegría  suscitada  por  la  danza  y el  trance,  el  creyente  del 
Vodü  adquiere  fuerza  para  atravesar  los  momentos  difíciles  de  la  vida  y 
atacar  a su  rival,  al  que  puede  incluso  llegar  a eliminar. 

1.8.  Cabe  añadir  que  dentro  de  la  mentalidad  haitiana  el  Vodü 
no  está  exento  de  magia  en  el  sentido  que  para  el  practicante  del  Vodü 
la  magia  no  es  más  que  la  puesta  en  práctica  de  las  fuerzas  naturales 
que  el  gran  maestro  pone  a disposición  de  los  hombres  para  el  fortale- 
cimiento de  la  vida  humana. 

1 .9.  No  se  excluye  que  algunos  privilegiados  del  sistema  tengan  el 
poder  de  manipular  fuerzas  sobrenaturales,  estando  en  contacto  con  lo 
que  el  Occidente  llama  Satanás,  el  Diablo.  La  mayoría  de  estos  privile- 
giados actúan  en  el  rito  Petro  donde  se  encuentran  los  adeptos  más 
atrevidos  del  Vodü;  no  retroceden  ante  nada:  pueden  llegar  hasta  en- 
venenar a sus  rivales  y reducirlos  al  estado  de  Zombis. 


2.  EL  VODÜ  CONTRIBUYO  A LA  LIBERACION  DE  LOS  ESCLAVOS 

2.1.  A pesar  del  cargado  programa  de  los  esclavos,  a despecho  del 
rechazo  de  los  amos  para  alimentarlos  bien,  ellos  hallaron  el  tiempo 
necesario  para  organizar,  a escondidas,  las  reuniones  Vodü.  Ya  que  fue 
del  Vodü  de  donde  extrajeron  la  fuerza  para  resistir  la  crueldad  de  los 
colonos.  El  esclavo  encontró  la  manera  de  usar  el  Vodü  para  oponer 
resistencia,  para  organizar  su  defensa,  esquivar  las  prohibiciones,  y a 
reducir  el  peso  de  las  cadenas,  eslabón  por  eslabón. 
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2.2.  Vale  señalar  que  dentro  del  gran  sistema  del  Vodü  los  autores 
dicen  que  hay  tres  grandes  familias  del  ritos:  el  Rada',  el  Congo  y el 
Petro.  Según  mis  propias  investigaciones,  pienso  que  conviene  añadir 
un  rito  más’  el  Nagó.  Es  más  bien  en  los  ritos  Rada  y Nagó  donde  en- 
contramos al  Hungan  como  sacerdote  que  actúa  a veces  como  ganga, 
brujo.  En  los  ritos  Congo  y Petro  encontramos  el  bokó  que  casi  siempre 
es  un  mago  y trata  las  enfermedades  (sobrenaturales).  Al  conjunto  de 
los  fieles  del  Vodú  se  les  llama:  pitit  fey.  Estos  obedecen  de  modo  casi 
ciego  a los  N.G.B.  y M.,  quienes  utilizaron  su  ascendiente  para  fomentar 
la  rebelión  y llevar  la  masa  de  los  esclavos  hasta  su  liberación. 

2.3.  Aunque  viviendo  plenamente  el  presente,  los  esclavos  utiliza- 
ron el  Vodú  para  unir  el  pasado  y el  porvenir:  Africa  esclava  y Haití 
libre.  Lo  transformaron  en  un  culto  de  recuerdo  y de  esperanza.  Re- 
cuerdo de  las  alegrías  y penas  de  la  tierra  natal.  Recuerdo  de  las  proezas 
de  los  antepasados  guerreros.  Esperanza  de  liberación  próxima.  En  las 
reuniones  Vodú,  verdaderos  encuentros  culturales,  los  mayores  transmi- 
tían a los  más  jóvenes  y a los  más  valientes,  la  llama  de  las  tradiciones 
africanas  y a la  vez  las  consignas  de  rebelión.  El  Vodú  ayudó  al  esclavo 
a meditar  sobre  las  hazañas  realizadas  en  Africa  gracias  al  manejo  de 
las  fuerzas  tanto  naturales  como  sobrenaturales,  gracias  también  a la 
astucia  en  el  combate.  Todo  este  collar  de  recuerdos  ayudó  al  esclavo 
a lanzarse  a la  aventura  de  la  rebelión,  a tomar  las  sendas  de  su  destino, 
rompiendo  las  cadenas  de  la  esclavitud. 

2.4.  Según  el  Dr.  Guerin  Montilus: 

Al  principio  de  la  esclavitud  el  Vodú  fue  un  culto  de  evasión.  Debió 
adaptarse  a las  exigencias  estructurales  de  la  vida  colonial.  Pero  con 
sus  danzas,  sus  cantos,  sus  crisis  de  posesión,  el  Vodú  proporcionó 
a sus  adeptos  el  único  medio  de  evadirse  del  infierno  de  Saint 
Donringue  y recrear  aquella  Africa  querida  que  se  había  dejado 
atrás.  Y a medida  que  la  represión  colonial  acentuaba  su  crueldad, 
el  esclavo  sintió  la  necesidad  de  utilizar  todas  las  fuerzas  a su  alcan- 
ce. . . 

2.5.  Entre  varios  cientos  de  hunga,  mambo,  bókó,  pitit  fey  que 
utilizaron  el  vodú  como  trampolín,  como  arma  de  liberación,  dos  figu- 
ras merecen  una  atención  especial:  la  de  Mackandal  y la  de  Bouckman. 
Para  describrir  estos  dos  personajes,  estos  dos  hungan  meritorios,  permi- 
tan que  nos  refiramos  a los  documentos  históricos. 

2.6.  El  historiador  que  habla  de  Mackandal,  Dantés  Bellegarde,  es 
un  mulato  que  nunca  demostró  gran  apego  a los  orígenes  africanos  de 
la  cultura  haitiana  como  la  mayoría  de  los  mulatos  haitianos.  Sin  em- 
bargo, su  relato  es  el  que  nos  da  la  idea  más  clara  del  ascendiente  del 
hungan  sobre  la  masa  de  los  pitit  fey. 

2.7.  El  negro  Mackandal,  -nos  dice  Bellegarde-,  pertenecía  al  flore- 
ciente poblado  Lenormand  de  Mezy,  en  la  llanura  del  Norte.  Era  hijo 

de  un  jefe  africano.  De  joven  había  sido  secuestrado  de  las  costas  de 
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Guinea  y conducido  como  rehe'n  entre  las  tribus  del  norte  de  Africa. . . 
Transportado  a Saint  Domingue  adquirió  rápidamente  gran  influencia 
sobre  sus  compañeros  de  trabajo  a causa  de  su  viva  inteligencia  y de 
su  bravura.  . . 

Aguantando  mal  la  servidumbre  se  sintió  atrai'do  por  la  vida  aventu- 
rera de  los  cimarrones  y una  buena  mañana  desapareció.  Reunió 
rápidamente  a su  alrededor  una  banda  numerosa  a la  que  predicaba 
ardientemente  una  cruzada  a muerte  contra  los  amos.  Esta  gente  veía 
en  e'l  a un  mensajero  divino.  El  se  hacia  pasar  por  un  iluminado,  un 
profeta,  un  hungan  inspirado  por  las  divinidades  superiores  del  Africa 
y cuya  misión  sagrada  era  desalojar  a los  blancos  de  la  colonia  y hacer 
de  Saint  Domingue  un  reino  independiente  para  los  negros.  Su  in- 
fluencia acabó  por  ganarse  todos  los  poblados  de  la  llanura  del  norte. 

Bajo  una  orden  suya  se  habría  sembrado  el  veneno  en  la  casa  grande  y 
arrasado  el  taller.  En  las  vi'speras,  en  las  plegarias,  en  las  calendas,  los 
grupos  atentos  escuchaban  con  admiración,  cien  historias  aterradoras 
cuyo  he'roe  era  Mackandal.  Se  contaba  que  e'l  tenia  el  poder  de  trans- 
formarse en  todas  las  especies  de  animales. . . Una  noche  de  diciembre 
de  1757  Mackandal  fue  agarrado,  atado  y encerrado  en  una  caja.  El 
logró  desatar  sus  amarras  y escapar.  Arrestado  de  nuevo  fue  conde- 
nado a la  hoguera  el  20  de  enero  de  1758.  Siempre  había  repetido  que 
los  blancos  eran  incapaces  de  matarlo  y que  para  escaparse  de  ellos 
tenía  el  recurso  supremo  de  volverse  mosquito.  Pues  bien,  el  día  del 
suplicio  despue's  que  se  prendió  la  hoguera  se  produjo  un  incidente 
que  golpeó  la  imaginación  de  los  asistentes.  Mackandal  dio  un  traspié 
fuera  de  la  hoguera  pronunciando  palabras  cabalísticas.  Hubo  un 
pánico  indescriptible.  Aunque  el  condenado  fue  agarrado  y echado  al 
fuego,  los  negros  quedaron  convencidos  de  que  el  heroico  cimarrón 
no  había  muerto  y que  reaparecería  tarde  o temprano  para  vengar  su 
raza. 

Dantes  Bellegarde  continúa: 

Esta  convicción  desempeñó  un  papel  en  la  organización  de  las  rebe- 
liones que  siguieron.  Mantuvo  la  confianza  de  los  esclavos  que 
habían  hallado  en  el  culto  del  Vodú  un  fermento  particularmente 
apropiado  para  exaltar  su  energía.  Pues  el  vodú  era  a la  vez  una  reli- 
gión y una  asociación  política.  Esta  tenía  por  consigna  la  extermina- 
ción de  los  blancos  y la  liberación  de  los  negros. 

2.8.  Los  colonos  asesinaron  a Mackandal  pero  no  pudieron  eliminar 
ni  apagar  la  llama  de  la  rebelión  encendida  por  e'l  en  el  corazón  de  los 
esclavos.  Pues  33  años  despue's  de  la  eliminación  de  Mackandal,  el  14 
de  agosto  de  1971,  otro,  Bouckman,  inició  la  movilización  general  de 
los  esclavos  en  la  lucha  armada  contra  los  colonos  durante  una  cere- 
monia de  Vodú.  He  aquí  el  relato  que  hace  J.  C.  Dorsainvil  (1926:  81). 

Ante  el  rechazo  de  los  colonos  blancos  por  mejorar  la  suerte  de  los 
esclavos,  Bouckman  entró  en  escena  y resolvió  golpear  la  imaginación 
y los  sentidos.  Bouckman  era  un  hungan.  Su  alta  estatura  y su  fuerza 
hercúlea  lo  había  señalado  entre  los  dema's  esclavos.  Ejercía  sobre 
todos  los  esclavos  que  se  le  aproximaban  un  ascendiente  que  parecía 
prodigioso. 

2.9.  Para  acabar  con  todas  las  vacilaciones  y obtener  una  devoción 
absoluta  él  reunió  en  la  noche  del  14  de  agosto  de  1791  un  gran  número 
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de  esclavos  en  el  claro  del  bosque  Caimán.  . . En  medio  de  un  marco 
impresionante,  los  asistentes,  inmóviles,  poseídos  de  un  terror  sagrado 
vieron  a una  vieja  negra  levantarse.  Sacudían  su  cuerpo  largos  temblores 
(estaba  poseída  por  un  loa  petro),  cantaba,  se  retorcía  sobre  sí  misma 
y hacía  girar  un  gran  cuchillo  por  encima  de  su  cabeza.  . . Entonces  se 
introdujo  un  puerco  negro.  Con  un  gesto  rápido  la  sacerdotiza  (la 
manmbo)  inspirada,  poseída,  clavó  su  cuchillo  en  el  pescuezo  del 
animal.  La  sangre  se  derrama.  La  recogen  caliente  y la  distribuyen  a 
todos  los  esclavos  a la  redonda.  Todos  beben  de  ella,  todos  juran  ejecu- 
tar las  órdenes  de  Bouckman.  Fue  entonces  cuando  Bouckman  pro- 
nunció las  palabras  sacramentales  que  habría  que  llamar  el  credo  del 
bosque  Caimán.  He  aquí  el  texto  de  esta  profesión  de  fe,  tal  como  fue 
traducido  por  Jean-Price  (Mars  1928,  1973:  94): 

El  buen  Dios  que  hace  el  sol,  que  nos  ilumina  desde  arriba,  que  eleva 
el  mar,  que  hace  rugir  la  tormenta,  oigan  bien  ustedes;  el  buen  Dios 
está  oculto  en  las  nubes.  Desde  ahí  él  mira  y ve  todo  lo  que  hacen 
los  blancos.  El  Dios  de  los  blancos  ordena  el  crimen.  El  nuestro 
solicita  las  buenaventuras.  Pero  este  Dios  que  es  tan  bueno  (el  nues- 
tro) nos  ordena  la  venganza.  El  va  a conducir  nuestros  brazos  y 
nos  dará  ayuda.  Rompan  pues  la  imagen  del  Dios  de  los  blancos 
que  tiene  sed  de  nuestras  lágrimas.  Escuchen  ustedes  mismos  el 
llamado  de  libertad.  . . 

2.10.  Este  pacto  de  sangre  y este  discurso  de  Bouckman  produje- 
ron los  efectos  deseados.  Pues  una  semana  despue's,  el  22  de  agosto, 
estalló  el  alzamiento,  el  incendio  sacudió  las  plantaciones,  comenzó  la 
masacre  de  los  colonos.  Bandas  incontables  armadas  de  picos,  de  palos, 
de  todo  lo  que  podía  matar,  arrasaron  en  todos  los  sentidos  la  llanura 
del  norte  con  el  canto  encendido  de  “Canga  Bañóte.  Canga  mundélé. 
Canga  doki  la,  Canga  li”.  Lo  que  traducido  quiere  decir:  Protejan  al 
esclavo  negro.  Maten  al  colono  blanco.  Vivan  las  fuerzas  mágicas. 
Vivan  nuestros  Dioses. 

2.11.  “Lamma,  lamma,  sama  naguana  e van  vanta  vana  doki”. 
Juramos  destruir  a los  blancos  y todo  lo  que  ellos  poseen.  La  muerte 
antes  que  renunciar  a ello.  Valoricemos  la  potencia  mágica.  Invoquemos 
al  Dios  de  la  tierra. 

2.12.  Así,  pues,  gracias  a la  determinación  de  los  hungan  Mackan- 
dal,  Bouckman,  gracias  a la  creencia  de  tantos  hungan  y manmbos 
anónimos  los  negros  de  Saint  Domingue  sacudieron  el  yugo  de  la  escla- 
vitud. Abrieron  la  vía  de  la  independencia  y sostenidos  por  la  fuerza 
del  Vodú  ellos  hicieron  una  guerra  contra  los  ejércitos  mejor  entrenados 
de  Europa.  Vencieron  el  18  de  noviembre  de  1803. 

2.13.  Así,  según  Nilo  Rigaud  (1953:  39)  a pesar  de  las  ma's  inimagi- 
nables torturas  en  que  la  crueldad  sobrepasaba  todos  los  límites,  la 
lucha  de  los  negros  por  la  independencia,  en  Haití,  había  nacido  bajo 
los  auspicios  sobrenaturales  de  los  loá  vodú.  Debía  seguir  en  las  sombras 
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bajo  los  auspicios  de  los  loa  vodü  y ma's  tarde  ser  conquistada  bajo  la 
protección  de  los  loá  vodú. 

2.1.4.  Por  muy  increíble  que  pueda  parecer,  la  mayor  parte  de  los 
que  han  accedido  al  poder  gracias  al  vodú,  se  han  dedicado  a eliminarlo 
o manipularlo  como  instrumento  de  represión  contra  las  masas. 

3.  PORQUE  NO  AYUDA  EL  VODU  A LIBERAR  A HAITI  AHORA 

3.1.  Hemos  visto  que  el  Vodú  como  campo  de  fuerza  contribuyó  a 
llevar  a los  esclavos  a la  victoria  hasta  alcanzar  su  liberación.  Este  campo 
de  fuerza  se  consolidó  al  unir  en  Haití  ritos  diferentes  de  tribus  como 
el  caso  de  Rada,  Nago,  Congo  y Petro  que  en  Africa  han  tenido  contra- 
dicciones en  la  misma  medida  en  que  esas  tribus  han  sido  enemigas. 
La  creencia  Vodú  jugó  un  papel  muy  importante  en  la  cohesión  de  los 
esclavos.  La  represión  les  obligó  a superar  las  contradicciones  secunda- 
rias de  tribus  para  hacer  un  frente  contra  el  enemigo  común,  los  colo- 
nos. Para  mantener  esa  unidad  los  oficiantes  de  ceremonia  nunca  cele- 
bran sin  invocar  los  tres  restantes:  así  se  consolidó  la  fuerza.  Aquella 
fuerza  llegó  a ser  un  peligro  para  la  clase  dirigente  civil  y eclesiástica. 
Así  uno  puede  comprender  cómo  desde  el  principio  de  nuestra  inde- 
pendencia el  Estado  y el  Clero  católico  no  han  cesado  de  luchar  contra 
el  Vodú. 

3.2.  Casi  todos  los  jefes  de  Estado,  desde  los  fundadores  de  la 
Patria  hasta  el  presente  hacen  lo  posible  para  dominar  y ejercer  presión 
sobre  el  pueblo  manipulado  o deningrando  el  Vodú.  A partir  de  este 
siglo  tratan  de  disminuir  su  fuerza  de  persuación  de  manera  de  dejar  el 
campo  libre  a la  represión. 

Uno  no  se  puede  extrañar  de  que  el  Vodú  juegue  un  papel  de  atrac- 
ción a lo  político  porque  si  se  desarrolla  fuera  del  poder  oficial  el 
Vodú  se  revertiría  contra  él.  El  poder  político  tiene  interésen  asimilar- 
lo directamente  o neutralizarlo  por  medio  de  la  religión  Católica. 

L.  Hurbon. 

3.3.  La  fuerza  de  movilización  del  Vodú  alarmó  a los  jefes  del  Esta- 
do haitiano  por  la  audacia  que  esta  religión  comunica  a sus  miembros. 
Por  eso  atacan  al  Vodú  para  evitar  que  por  su  medio  resurjan  movimien- 
tos revolucionarios  como  el  de  1791.  Desde  1804,  todos  los  jefes  de 
Estado  de  Haití  utilizaron  la  ayuda  del  catolicismo  para  atacar  el  Vodú. 
La  prohibieron  para  oprimir  mejor  al  pueblo. 

3.4.  Nicolás  Geffrard: 

Pidió  a sus  soldados  para  ayudarlo  con  firmeza  a eliminar  del  terri- 
torio nacional  aquellos  vestigios  de  la  esclavitud  en  que  se  asentaba 
la  barbarie  del  Vodú  y reemplazar  estas  prácticas  supersticiosas  por 
el  culto  del  Dios  verdadero. 
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Y firmó  el  Concordato  con  el  Vaticano  en  1860,  aquel  concordato 
que  desde  Petion  casi  todos  los  jefes  de  Estado  trataron  de  firmar  para 
atacar  mejor  al  Vodú  y dar  al  pueblo  una  visión  del  mundo  ajena  y 
su  cultura. 

3.5.  En  1915,  cuando  los  gringos  invadieron  Haití,  sus  objetivos 
principales  eran  eliminar  el  Vodú,  temiendo  que  el  movimiento  pro- 
fético  de  esa  religión  resurgiese.  Para  justificar  la  invasión  llegaron  a 
decir  que  esta  acción  era  para  liberar  al  pueblo  de  creencias  y prácticas 
supersticiosas.  Por  eso  se  unieron  a la  jerarquía  católica. 

3.6.  Así,  a través  de  toda  la  historia  del  pueblo  haitiano,  el  Vodú 
ha  sido  objeto  de  preocupación  para  los  jefes  de  Estado,  la  jerarquía 
católica  y la  clase  dominante.  Como  se  trata  de  religión  casi  siempre 
el  catolicismo  ha  sido  utilizado  por  el  Estado  y la  burguesía. 

3.7.  Muchas  veces  en  el  pasado  la  Iglesia  Católica  ha  atacado  y sigue 
atacando  el  Vodú,  pero  su  barbarie  alcanzó  la  cúspide  en  1893  y en  1942 
—dos  fechas  de  campaña  anti-Vodú— . En  ambas  ocasiones,  sacerdotes 
católicos  con  el  apoyo  de  los  obispos  y de  las  fuerzas  armadas  destru- 
yeron templos  vodú,  quemaron  objetos  de  culto  Vodú.  Presionaron  a 
sacerdotes  y fieles  vodú  a renunciar  a sus  creencias. 

Yo  renuevo  la  promesa  de  mi  bautismo  y con  la  mano  sobre  el 
Evangelio  delante  de  Jesucristo  presente  en  el  tabernáculo,  juro 
jamás  participar,  practicar  ninguna  práctica  supersticiosa  cualquiera 
sea.  Prometo  con  la  gracia  de  Dios  permanecer  fiel  a mi  juramento 
hasta  la  muerte  (Recitado  de  memoria  por  Herard  Simón). 

3.8.  La  Iglesia  Católica  considera  al  Vodú  solamente  como  una  mez- 
cla. Le  falta  conocer  el  sincretismo  del  Vodú  haitiano  como  acomoda- 
ción y luego  como  refundición.  Los  esclavos  tuvieron  que  acomodarse 
a los  ritos-fiestas,  creencias,  aún  santos  del  Catolicismo  colonial.  Se 
adaptaron  a la  religión  de  los  colonos  dominadores  como  estrategia 
de  supervivencia  y como  modo  de  resistencia.  En  el  proceso  el  Vodú 
se  abrió  a las  diferentes  expresiones  del  catolicismo,  asimilándolas, 
reinterpretándolas  y refundiéndolas  desde  los  criterios  de  su  identi- 
dad. Así,  la  Virgen  de  los  Dolores  llega  a ser  Erzuli,  San  Juan  llega  a 
ser  Kebiesu  Danle,  San  Pedro  llega  a ser  Atiasou  Yangodo,  etc.  . . 
Este  proceso  es  orgánico  y vital  para  el  Vodú  que  reclama  la  legitimi- 
dad de  su  sincretismo.  Pero  la  jerarquía  católica  le  niega  este  dere- 
cho. Ve  en  él  una  mera  “supervivencia  de  las  épocas  primitivas.  . . creen- 
cia trivial,  obra  de  Satanás,  superstición,  etc.  . .”.  Esa  visión  del  Vodú 
dio  a Monseñor  Kersuz  el  pretexto  de  abrir  la  Campaña  de  1893 
contra  el  Vodú.  Aquella  Campaña  que  apoyara  la  jerarquía  católica 
en  1942  cuando  Karl  Eduard  Peters,  Remi  Augustin,  Legembre,  todos 
sacerdotes  católicos  y Monseñor  Robert  iniciaron  la  inquisición  más 
cruel  contra  el  Vodú,  apoyándose  en  el  poder  de  las  fuerzas  arma- 
das de  Elie  Lescot.  “La  Iglesia  Católica  es  la  enemiga,  la  más  terrible 
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del  Vodú”,  dice  Herard  Simón,  un  sacerdote  Vodú.  Aquí  una  canción 
de  la  Campaña: 

Mache  avec  nou  St.  Michel  Akanj 
Ou  te  bat  Satan  ak  tout  move  zanj 
Gran  mesi  Bon  Dye  nou  rejéte 
Pou  nou  sevi  ou  san  melanj. . . 

Podríamos  mencionar  muchas  otras  canciones  en  la  misma  línea. 

3.9.  Este  doble  esfuerzo  del  Estado  y de  la  Iglesia  Católica  contra 
el  Vodú  tiene  un  objetivo  común:  mantener  al  pueblo  bajo  la  domina- 
ción y la  represión.  Pero  a pesar  de  todo  eso  el  Vodú  esta'  vivo  y sigue 
siendo  la  esperanza  del  pueblo,  su  fuerza  de  resistencia.  Esta  religión 
late  en  el  corazón  de  más  del  90%  de  la  población  haitiana.  Conserva  su 
fuerza  de  persuación.  Y si  hoy  mismo  está  siendo  utilizado  contra  los  inte- 
reses del  pueblo,  es  que  falta  una  concientización  de  los  practicantes 
Vodú.  Les  falta  un  buen  análisis  que  les  ayude  a identificar  sus  enemi- 
gos de  clase. 

Ahora  bien,  llegamos  al  punto  para  hacer  algunas  preguntas  a la 
teología  de  la  liberación: 

3.10.  a.  Siendo  la  apertura  de  la  Iglesia,  después  del  concilio,  a 
las  dema's  religiones,  y la  valoración  de  la  cultura,  ¿sería  posible  plan- 
tear una  corriente  ecuménica  entre  el  Vodú  y la  Iglesia  Católica? 

3.10.  b.  Dado  que  el  Vodú,  religión  de  la  masa  haitiana  se  aco- 
modó a la  religión  Católica  como  una  estrategia  de  supervivencia,  ¿sería 
imposible  reconocer  al  Vodú  como  religión  auténtica  del  pueblo  haitia- 
no? 


3.10.  c.  En  la  coyuntura  nacional  actual,  ¿cua'l  será,  según  los 
teólogos  de  la  liberación,  el  camino  a seguir  para  lograr  la  liberación 
de  Haití  a partir  de  los  valores  Vodú? 
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NICOMEDES  SANTA  CRUZ 


Aportes  del  Negro  al  Cristianismo 
en  América 


INTRODUCCION 

Al  ir  forjando  su  propia  historia,  nuestros  pueblos  van  reivindi- 
cando uno  a uno  todos  los  conceptos  discriminatorios  con  que  los 
estigmatizara  la  esclavocracia  colonialista:  Indio,  Negro,  Mambí',  Qui- 
lombola  son  nombres  que  van  siendo  rescatados  con  nuestra  identidad 
cultural.  Esta  identidad  empieza  su  gestación  con  el  proceso  histórico 
que  funde  la  cultura  aborigen  con  la  europea  y la  africana,  cuya  síntesis 
diale'ctica  es  la  americanidad.  Paradójicamente,  es  en  aquellas  latitudes 
septentrionales  —donde  el  indio  fuera  exterminado  masivamente  y el 
negro  sigue  siendo  discriminado  y segregado—  donde,  precisamente, 
estos  descendientes  de  anglosajones  han  logrado  arrogarse  el  gentilicio 
de  americanos  en  forma  excluyente  y exclusiva;  y el  resto  del  mundo 
ya  los  reconoce  como  tales. 

En  actitud  contestataria  se  establecieron,  tentativamente,  denomi- 
naciones étnicas  ( índoamérica  y Afroamérica)  imposibles  de  cubrir 
toda  nuestra  continental  geografía  ni  mucho  menos  de  representar  a 
cabalidad  nuestra  sociedad  pluricultural  y pluriétnica.  Con  el  agravante 
de  que  pretender  identificar  la  cultura  a partir  de  una  supuesta  raza, 
es  seguir  hundido  en  la  alienación  porque  esa  trampa  hace  mucho  que 
la  armó  el  colonizador  esclavista  en  su  propio  beneficio.  Y esta  es  la 
peligrosidad  a que  hice  alusión  en  mis  palabras  iniciales. 

Aceptada  por  consenso  la  designación  de  América  Latina  o Latino- 
américa para  esta  vasta  región  del  Nuevo  Mundo  que  José  Martí  llamara 
“Nuestra  América’’,  diremos  que  la  identidad  cultural  en  ella  no  es 
otra  que  la  identificación  de  nuestras  respectivas  culturas.  Insistiendo 
en  que  Cultura  es  la  suma  de  todos  los  recursos  a que  apelan  nuestros 
pueblos  para  vivir,  así  como  las  múltiples  formas  como  manifiestan  su 
existencia,  generación  tras  generación.  El  cúmulo  de  vivencias  en  este 
cotidiano  ejercicio,  va  creando  las  historias  locales  cuyo  conjunto  orga'- 
nico  es  nuestra  común  historia  continental.  Entonces,  para  rescatar 
nuestra  identidad  cultural  tenemos  que  recurrir  a nuestra  historia. 
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(Hemos  subrayado  este  posesivo  porque  quizás  de  él  se  desprenda  la 
adjetivación  que  preconizara  Marti' al  decir  Nuestra  América). 

Finalmente,  una  “Teología  en  América  Latina”  sobre  la  base  de 
una  Cultura  Negra,  necesariamente  nos  lleva  al  sincretismo  religioso: 
orisha-cristiano  o bantú-cristiano,  pero  sincretismo  siempre.  Eso,  en  lo 
personal,  lo  descubrí  hace  25  años  y precisamente  aquí  en  Brasil,  en 
un  pueblo  llamado  Feira  de  Santana  y muy  cercano  a la  ciudad  de 
Salvador  (Bahía).  Ahí  escribí  un  poema  que  decía: 

Nací  cerca  de  Cuzco 
Admiro  a Puebla 
Me  inspira  el  ron  de  las  Antillas 
Canto  con  voz  argentina 
Creo  en  Santa  Rosa  de  Lima 
Y en  los  Orishás  de  Bahía. . . 

Así  siento  nuestra  sincrética  cultura  negra  en  lo  religioso.  Pero  a 
partir  de  esta  ecléctica  combinación  de  doctrinas,  continúo  el  poema 
con  mi  denuncia: 

Yo  no  coloreé  mi  Continente 
ni  pinté  verde  a Brasil 
amarillo  Perú 
roja  B olivia 

Yo  no  tracé  líneas  territoriales 
separando  al  hermano  del  hermano. . . 

(“América  Latina”,  Salvador-Bahía,  1963). 

Este  sincretismo  religioso,  tan  ostensible  en  los  terreiros  del  Brasil 
como  en  la  santería  cubana  y el  Vodú  haitiano,  se  hace  más  sutil  en 
ciertas  ceremonias  dominicanas,  como  los  bandes  de  Rara  o Gaga,  que 
aparecen  en  Viernes  Santo,  o los  venezolanos  chimbángueles  de  la  festi- 
vidad de  San  Benito.  Pero  en  países  donde  el  negro  está  en  franco 
proceso  de  extinción  como  elemento  étnico  identificable  o donde  ya 
ha  desaparecido,  ha  quedado  subyacente  una  suerte  de  sincretismo  que 
pasa  inadvertido  o se  aduce  como  derivado  de  culturas  ajenas  a su  negri- 
tud y africanía  originarias.  Este  último  aspecto  es  el  que  más  nos  inte- 
resa revelar  en  nuestra  comunicación:  para  reivindicar  la  aportación 
del  negro,  para  coadyuvar  al  desentrañamiento  de  nuestra  verdadera 
identidad  cultural,  para  desenmascarar  académicos  racismos  solapados 
y para  que  nuestros  pueblos  sepan  por  qué  hacen  lo  que  hacen,  cómo 
pueden  hacerlo  mejor  o si  vale  la  pena  que  lo  sigan  haciendo. 

1.  EL  NEGRO:  UNA  CATEGORIA  SOCIAL 

Hombre  es  más  que  blanco, 
más  que  mulato, 
más  que  negro. 

José  Martí 

Aunque  conscientes  que  el  término  “negro”  no  pasa  de  ser  un  mero 
concepto,  categoría  social  emanada  de  la  esclavitud  colonialista  (“giro 
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racial  a lo  que  es  fundamentalmente  un  fenómeno  económico”  —le  llama 
Williams1  — ),  pese  a ello  apelamos  al  vocablo  desde  el  título  de  este 
breve  ensayo  porque  en  estas  últimas  centurias  negro  se  convirtió  en 
sinónimo  de  “esclavo”,  o viceversa.  Consecuencia  de  tal  aberración  es 
que  hoy  sea  cosa  corriente  escuchar  disertaciones  sobre  los  negros  escla- 
vos que  la  trata  arrancó  al  continente  africano  (como  si  desde  siempre 
Africa  hubiera  estado  poblada  por  esclavos  y no  por  hombres  libres, 
que  recién  el  tra'fico  negrero2  esclavilizaría  en  los  mercados  del  Nuevo 
Mundo). 

Si  hasta  la  misma  historiografía  pareciera  olvidar  que  en  la  mile- 
naria historia  de  la  esclavitud  —por  la  que  han  desfilado  en  su  momento 
todos  los  hombres  de  todas  las  etnias  y creencias  en  toda  la  geografía 
del  planeta—  el  negro  no  ha  sido  el  primer  esclavo,  ni  aún  en  América, 
donde  tampoco  fue  el  último. 

Así,  de  1442  a 1695,  transcurren  dos  y media  centurias  de  una  pre- 
sencia negra  en  la  Península  Ibérica  que  en  algún  momento  se  aproxima 
a las  cien  mil  almas,  ganadas  a la  causa  de  la  cristiandad  en  un  proceso 
de  aculturación  hispana  y lusitana  que  convierte  al  negro  bozal  en 
negro  ladino,  es  decir  asimilado  a la  cultura  de  la  metrópoli.  Estos 
negros  ladinos  serán  de  los  primeros  en  pisar  el  Nuevo  Mundo  como 
“auxiliares”  de  los  conquistadores  castellanos  que  los  introducen  bajo 
licencias  en  las  islas  del  Caribe  y más  tarde  bajo  capitulaciones,  que 
previamente  subscriben  con  la  Corona,  en  la  conquista  de  los  imperios 
Azteca  e Inca. 

Apenas  durará  unas  décadas  la  no  siempre  feliz  aventura  del  negro 
auxiliar  del  conquistador.  Los  privilegios  del  negro  ladino  nacieron  con 
los  descubrimientos  y conquistas  y desaparecieron  al  consolidarse  el 
colonialismo  e intaurarse  la  economía  de  plantación  en  base  al  trabajo 
esclavo  a partir  del  siglo  XVII.  También  desaparecerá  el  negro  en 
España;  pero  sin  detenemos  en  este  ciclo  previo  del  negro  en  la  Penín- 
sula Ibérica  será  imposible  comprender  luego  muchos  aspectos  cultura- 
les y sociales  en  la  historia  de  América,  empezando  por  el  mestizaje 
racial  en  ese  crisol  de  sangres  que  surte  la  pigmentocracia: 

Para  los  negros,  la  única  vía  de  integración  total  eran  las  uniones 
sucesivas  que  iban  emblanqueciendo  su  piel,  y sin  duda  este  fue  el 
camino  que  recorrieron  muchos. 

(D.  Ortiz,  1984:  182). 

La  cita  que  hacemos  de  Antonio  Domínguez  Ortiz  corresponde 
a “La  Sevilla  del  Siglo  XVII”  de  su  Historia  de  Sevilla.  Ella  nos  confír- 

1 Eric  Williams:  Capitalismo  y Esclavitud.  La  Habana  1975,  p.  7. 

A partir  de  la  trata  negrera  se  generaliza  en  las  naciones  africanas  una  re- 
presión que  pena  con  la  esclavitud  todo  tipo  de  delito,  a más  de  convertir  en  escla- 
vos a los  prisioneros  de  las  múltiples  guerras  tribales  instigadas  por  los  mismos  tra- 
ficantes, a cuyas  manos  viene  a parar  todo  enemigo  capturado. 
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ma  la  oriundez  hispana  del  mulaterío,  cuyo  camino  enblanquecedor 
sigue  en  su  escalada  una  rigurosa  graduación. 


2.  EL  NEGRO  LADINO 

El  sociólogo  peruano  Roberto  Mac-Laan  y Estenos  en  su  ensayo 
titulado  Negros  en  el  Nuevo  Mundo,  cita  alguna  de  las  inconsistentes 
hipótesis  por  las  que,  en  base  a unos  pocos  vocablos  y ritos  ceremonia- 
les caribeños,  se  supone  que: 

Los  negros  procedentes  de  Guinea  habrían  cruzado  el  Atlántico 
mucho  antes  de  que  lo  hicieran  las  tres  carabelas  del  inmortal 
navegante.  (1948:  12-13). 

Y termina  este  pa'rrafo  diciendo: 

Se  asegura  también  que  Pietro  Alonso,  el  piloto  de  “La  Niña”, 
era  un  negro.3 

Esta  última  suposición  nos  parece  a nosotros  la  más  veraz  y la 
menos  sorprendente.  Primero,  porque  entre  los  miles  de  negros  que 
residían  en  la  Andalucía  occidental  en  aquellos  años  de  la  empresa 
colombina,  los  había  expertos  en  todas  las  artes  y oficios  de  la  época. 
Segundo,  porque  tras  el  descubrimiento  de  América  figurarán  negros  en 
casi  todas  las  empresas  de  conquista  y nuevos  descubrimientos,  como 
enseguida  veremos.  En  cuanto  a la  africanía  del  citado  piloto  Pietro 
Alonso,  los  textos  que  hemos  consultado  consignan  entre  la  tripulación 
de  “La  Niña”  a Vicente  Yáñez  Pinzón  como  su  Capitán;  a Juan  Niño 
como  Maestre;  y a Pietro  Alonso  Niño,  Juan  de  Umbría  y a Sancho 
Ruiz  como  Pilotos4,  pero  no  dicen  que  el  tal  Pietro  Alonso  fuese  negro. 
De  serlo,  en  todo  caso,  se  trataría  de  un  negro  ladino. 

La  palabra  ladino  es  una  transformación  que  equivale  a latino,  voz 
esta  que  se  aplicó  originalmente  en  España  a cuantos  aprendían  a hablar 
el  latín  con  elegancia  y propiedad.  De  allí  su  posterior  extensión  a los 
que  mostraban  habilidad  en  cualquier  oficio  o asunto,  así  como  los 
moros  y extranjeros  que  podían  comunicarse  con  desenvoltura  en  caste- 
llano (C.  Esteban  Deive  1980:  cit.,  p.  35).  Esclavos  ladinos  eran  los 
importados  de  los  mercados  de  Sevilla  y Lisboa,  los  nacidos  en  Casti- 
lla o Portugal,  o los  residentes  en  esos  reinos  el  tiempo  necesario  para 
aprender  la  lengua  de  sus  amos.  (Ibid). 

La  inmediata  aparición  del  negro  al  lado  de  los  europeos  descubri- 
dores y conquistadores  del  Nuevo  Mundo,  ha  sido  causa  de  descon- 
cierto en  no  pocos  historiadores  y ensayistas  contemporáneos;  al  punto 

3 El  autor  abre  aquí  una  cita  que  remite  a la  siguiente  fuente:  Negro  Year 
Book  para  1925-26.  Tuskogee  Institute.  1925,  p.  189. 

4 P.  de  Frutos  1980:  259. 
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que  los  designan  con  un  contradictorio  nombre  de  esclavos-conquista- 
dores5, que  peca  de  paradojal  en  su  misma  antinomia.  Estos  negros  no 
son  otros  que  los  llamados  “ladinos”,  que  ya  existían  en  la  España  pre- 
colombina (como  ya  dejáramos  constancia  en  el  capítulo  anterior)  y 
que  al  momento  del  Descubrimiento  y conquista  devinieran  “aliados” 
o “auxiliares”  de  los  castellanos  que  incursionaron  en  el  Nuevo  Mundo. 
En  nuestra  opinión,  la  relación  de  los  negros  auxiliares  con  los  conquis- 
tadores hay  que  mirarla  a través  de  los  negros  ladinos  que  en  la  España 
del  Siglo  XV  pasaban  de  50.000  en  un  calculo  bastante  conservador  si 
consideramos  la  afirmación  que  Boxer  da  para  Portugal,  estimando  que 
“alrededor  de  150.000  esclavos  negros  fueron  probablemente  captura- 
dos por  los  portugueses  entre  1450  y 1500”6.  De  estos  negros  eran  con- 
siderados ladinos  los  que,  además  de  dominar  la  lengua  española  o 
portuguesa,  abrazaban  la  religión  Católica  y eran  asimilados  a la  cultura 
peninsular.  Adiestrados  en  la  milicia,  devienen  aliados  o auxiliares  de  los 
conquistadores  del  Nuevo  Mundo. 

3.  EL  NEGRO  BOZAL 

Yoruba  soy,  lloro  en  yoruba 
lucumí. 

Como  soy  un  yoruba  de  Cuba 

quiero  que  hasta  Cuba  suba  mi  llanto  yoruba; 

que  suba  el  alegre  llanto  yoruba 

que  sale  de  mí. 

Yoruba  soy, 

cantando  voy, 

llorando  estoy, 

y cuando  no  soy  yoruba, 

soy  congo,  mandinga,  carabalí. 

Nicolás  Guillén  (“Son  número  6”) 

El  te'rmino  bozal  —por  oposición  al  de  “ladino”  en  lo  idiomático  y 
al  de  “criollo”  en  la  autoctonía—  nace  con  el  tráfico  negrero  porque  el 
inicuo  precisaba  clasificar  la  mercadería  humana  para  su  expeditiva 
comercialización. 

Bozal  era  el  negro  arrancado  de  su  Africa  natal  y llevado  a América 
sin  haber  aprendido  la  lengua  del  colono  esclavista;  como  ocurrió  a 
partir  del  siglo  XVII,  cuando  el  auge  del  tráfico,  potenciado  por  la 
elevada  demanda  del  mercado,  eliminó  el  obligado  trámite  de  cristia- 
nizar y “ladinizar”  a los  bozales  en  la  metrópoli  antes  de  ser  vendidos 
en  el  Nuevo  Mundo.  Ahora,  en  las  mismas  “factorías”  de  la  costa  afri- 
cana, un  sacerdote  “bautizará”  colectivamente  la  “cargazón”  de  la  flota 
negrera  a punto  de  zarpar  hacia  la  otra  orilla  del  Atlántico.  Ya  en  su 
nuevo  destino,  será  menester  enseñarlos  a entender  las  órdenes  que  nor- 

5 Mellafe  1964:  26. 

6 C.  R.  Boxer:  The  Portuguese  Seabome  Empire,  1415-1825.  N.  Y.  1969. 


95 


marán  su  trabajo  en  la  ciudad.  Pero  si  el  destino  de  los  bozales  es  el 
campo,  pasaran  a la  tutela  del  temible  mayoral,  cuyo  lenguaje  coti- 
diano es  la  voz  del  látigo. 

En  su  forma  de  aumentativo,  el  término  “bozal”  se  convertía  en 
bozalón  y se  aplicaba  al  esclavo  muy  torpe  o desmañado.  A todos  los 
negros  nacidos  en  Africa  -bozales  o ladinos—  se  les  llamaba  genérica- 
mente negros  de  nación  por  provenir  de  una  nación  africana  especi- 
fica (nación  yoruba,  nación  congo,  nación  achanti)  en  contraposición 
a los  negros  criollos,  nacidos  en  el  Nuevo  Mundo. 

La  terminología  del  tráfico  negrero  daba  el  nombre  genérico  de 
“pieza”  a cada  unidad  de  la  “cargazón”.  Eufemi'sticamente  se  decía 
también  “pieza  de  ébano”.  Pero  llegado  a su  destino  el  barco  negrero 
y desembarcado  el  cargamento  humano,  se  hacía  una  selección  del 
stock  atendiendo  a la  edad,  salud  y contextura  de  cada  pieza  con  ajuste 
al  baramo  siguiente: 


Muleque.- 
Mulecón.- 
Pieza  de  Indias.- 

Matungo.- 


Bozal  de  6 a 14  años  de  edad. 

Bozal  de  14  a 18  años  de  edad. 

Bozal  sano,  fuerte  y alto;  de  18  a 35  años  de 
edad. 

Negro  anciano,  de  60  o más  años. 


La  venta  de  un  negro  matungo  en  el  mercado  de  esclavos,  era  cosa 
más  que  improbable  por  su  bajo  rendimiento  laboral.  Pero  sí  un  mule- 
cón  llegaba  a matungo  trabajando  en  la  plantación  o en  el  ingenio 
azucarero. 


Finalmente  diremos  que  la  condición  del  bozal  no  era  necesaria- 
mente irreversible,  ya  que  la  palabreja  sólo  estaba  definiendo  un  fenó- 
meno de  readaptación;  aunque,  eso  sí,  en  las  condiciones  más  negativas 
por  la  alienante  zombificación  en  el  trabajo  esclavo  más  la  política  car- 
celaria del  barracón.  El  más  ilustre  europeo  que  fuera  trasladado  al  cora- 
zón de  Africa  para  ser  sometido  al  mismo  régimen,  inmediatamente  se 
convertiría  en  un  miserable  blanco  bozal. 


Así  pues,  cuando  el  bozal  rompía  a hablar,  o comenzaba  a usar 
voces  del  castellano,  su  lenguaje  era  bastante  confuso  por  la  prosodia 
africanoide  y por  los  africanismos  insertos  en  su  expresión  verbal,  pero 
lograba  hacerse  entender.  Quizás  dejasen  de  llamarlo  bozal,  pero 
siempre  sería  considerado  negro  de  nación  por  su  oriundez  africana. 
Y esto  sí  era  un  timbre  de  orgullo,  sobre  todo  en  las  asambleas  de  los 
cabildos  de  nación. 

La  sobrevivencia  de  tales  africanos  en  el  habla  franca  del  pueblo, 
se  irá  angostando  o reafirmando  al  paso  del  tiempo,  en  la  misma 
proporción  en  que  las  nuevas  sociedades  estén  alienadas  o tengan  cabal 
conciencia  de  su  verdadera  identidad  cultural.  No  es  este  el  caso  de  los 
países  andinos  ni  de  los  del  Cono  Sur,  donde  la  población  negroafricana 
nunca  fue  muy  numerosa. 
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Las  sobrevivencias  africanas  en  el  habla  franca  del  pueblo  peruanc 
eran  numerosas  en  poblaciones  costeras,  pero  las  migraciones  andini- 
zaron  dicha  región,  neutralizando  de  paso  esa  etnia  a froyunga  y esa  cul- 
tura zamba  (mulata  en  Lima)  en  la  que  tercamente  pervivían  tales  afro- 
negrismos. 

4.  NEGROS  CIMARRONES  Y APALENCADOS 

La  historia  de  la  esclavitud  en  América,  con  toda  su  monstruosa 
barbarie  etnocida,  tiene  paralelamente  una  contrapartida  heroica  en 
los  indios  y negros  cimarrones,  cuyas  sistema'ticas  fugas  hacia  la  liber- 
tad —o  hacia  la  muerte—  se  dan  desde  los  años  inmediatos  al  descu- 
brimiento del  Nuevo  Mundo,  para  continuar  ininterrumpidamente  hasta 
las  postrimerías  del  siglo  XIX. 

Los  colonizadores  peninsulares  llamaron  cimarrón  a los  esclavos 
rurales  que  huían  del  campo  al  monte  (al  esclavo  urbano  que  huía  de 
uno  a otro  poblado,  le  llamaban  simplemente  huido,  “negro  huido”). 
Según  el  historiador  cubano  José  Luciano  Franco,  el  término  cimarrón 
se  empleó  originalmente  para  referirse  al  ganado  doméstico  que  se  había 
escapado  a las  montañas  en  la  isla  Española.  Esto  lo  consigna  el  Padre 
Labat  (París,  1563—1738)  cuando  en  sus  viajes  por  las  Antillas  Meno- 
res estudia  los  cerdos  mordidos  por  serpientes  ponzoñosas:  “Es  lo  que 
he  visto  en  varios  cerdos  cimarrones  o salvajes  que  habían  sido  muertos 
en  los  bosques  y hasta  en  cerdos  domésticos’’  (1979:  53). 

Pero  volviendo  a la  isla  Quiscueya,  que  Colón  rebautizara  como 
isla  “Española”,  dice  Franco  que  el  término  cimarrón  “poco  después  se 
hizo  extensivo  a los  indios  ( tainos ) que  habían  escapado  de  los  enco- 
menderos españoles”  (1975:  325).  Al  finalizar  la  década  de  1530  ya  se 
había  empezado  a llamar  así  principalmente  a los  negros  africanos 
huidizos. 

Palenque  fue  el  nombre  que  la  sociedad  esclavista  de  Hispano- 
américa aplicó  a la  ciudadela  fortificada,  erigida  por  los  cimarrones 
para  su  refugio  y defensa.  Es  vocablo  europeo  que  en  la  Edad  Media 
traducía  la  voz  vallum  (valla  o estacada,  empalizada  o trinchera).  Y que 
como  vallado,  estacada  o empalizada  defensiva  llegó  a América,  identi- 
ficándose pronto  con  los  reductos  de  cimarrones,  bajo  el  nombre 
genérico  de  palenque.  Al  conjunto  de  cimarrones  en  palenques,  se  les 
llamó  negros  apalencados.  La  toponimia  americana  registra  en  la  actua- 
lidad muchas  localidades  bajo  el  nombre  de  “Palenque”:  en  México, 
Guatemala,  Panamá,  Colombia,  Perú,  y todas  ellas  deben  su  nombre  a 
los  antiguos  palenques  de  cimarrones. 

El  equivalente  brasileño  del  palenque  fue  el  quilombo,  particular- 
mente en  los  Estados  de  Minas  Gerais,  Mato  Grosso,  Goias,  Alagoas, 
Bahía,  Maranháo  y Sergipe.  Las  autoridades  coloniales  del  Brasil  (S. 
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XVIII)  entendían  por  quilombo  “toda  habitación  de  negros  fugitivos 
que  pasen  de  cinco,  en  parte  desabastecida  y aunque  no  tenga  ranchos 
levantados  ni  se  halle  empalizadas  en  ellas”  (Respuesta  al  Rey  de  Portu- 
gal de  la  consulta  del  Consejo  Ultramarino,  fechada  a 2 de  diciembre 
de  1740)7.  Al  habitante  del  quilombo  se  le  llamó  quilombola,  y al  con- 
junto de  quilombolas  se  le  dijo  aquilombados.  Ahora,  la  confederación 
de  quilombos  en  una  extensa  zona,  recibió  el  nombre  de  “república 
de  negros”  Los  reductos  de  cimarrones  en  Ceará  y Pernambuco  se 
llamaron  mocambos.  Y amocambados  se  le  llamó  al  conjunto  de  cima- 
rrones en  el  mocamba.  Finalmente  diremos  que  en  Río  de  Janeiro,  el 
reducto  de  cimarrones  tomó  el  nombre  de  bastilha  (“bastilla”). 

Esta  variada  sinonimia  para  calificar  al  cimarrón  y su  ha'bitat,  debió 
haber  sido  creada  por  la  misma  maquinaria  esclavista  a través  de  su 
organización  represiva.  Ya  en  la  interlingua  negrera  de  las  costas  africa- 
nas encontramos  el  vocablo  noburda  aplicado  al  cautivo  fugado  de  las 
factorías.  En  Venezuela,  además  de  los  famosos  cumbes  de  cimarrones, 
el  antropólogo  Acosta  Saignes  habla  de  rochelas,  patucos  y palenques 
del  siglo  XVIII  (1976:  189).  El  único  caso  en  que  el  pueblo  reivindica 
para  sí  uno  de  estos  vocablos,  es  el  de  los  mambisas  cubanos  por  su 
heroica  participación  en  la  Guerra  de  los  Diez  Años.  (1868—1878) 
con  sus  cargas  al  machete,  donde  la  “Caballería  Mambisa”  tras  la  ban- 
dera de  Carlos  Manuel  de  Céspedes,  Ignacio  Agramonte  y Máximo 
Gómez  alcanzara,  gloria  inmortal.  La  palabra  mambí  parece  derivar  de 
la  voz  africana  m ’bí. 

La  palabra  inglesa  maroon,  como  la  francesa  marrón,  provienen  de 
la  española  cimarrón.  Fuera  del  ámbito  luso-hispano,  el  cimarronaje 
americano  recibió  los  nombres  de  kromantis  para  los  cimarrones  jamai- 
canos y free  villages  para  sus  palenques.  Bush  negroes  para  los  de  Suri- 
nam,  que , según  Ricardo  Price: 

Han  sido  la  población  cimarrona  más  grande  del  hemisferio,  osten- 
tando (con  la  posible  excepción  de  Haití)  las  sociedades  y culturas 
independientes  más  altamente  desarrolladas  en  la  historia  de  Afro- 
ame'rica  (1981:  231). 

Esta  verdadera  epopeya,  que  se  da  desde  los  años  inmediatos  al 
descubrimiento  del  Nuevo  Mundo,  para  proseguir  —sin  solución  de  con- 
tinuidad— hasta  las  postrimerías  del  Siglo  XIX,  ha  sido  sistemática- 
mente escamoteada  a la  historia  de  América,  so  pretexto  de  que  el  cima- 
rronaje, en  última  instancia,  era  un  intento  de  los  africanos  de  recons- 
truir en  América  su  sociedad  nativa;  ajena,  por  tanto,  a la  historia  del 
Continente8. 

7 Citado  por  Clovis  Moura,  1972: 87. 

8 r 

Carlos  Lazo  García  — Javier  Tord  Nicolini:  Del  Negro  Señorial  al  Negro  Ban- 
dolero, cimarronaje  y palenques  en  Lima,  Siglo  XVIII,  Lima  1977.  Pablo  Maríñez: 
Los  esclavos  africanos  en  las  haciendas  azucareras  del  Perú  (Siglo  XVIII),  (en: 
“Negritud  et  Amérique  Latine”,  Colloque  de  Dakar:  7—12  janvier  1974),  Dakar- 
Abidjan,  1978,  pp.  129—140. 
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La  falacia  de  tales  argumentos  demuestra  su  inconsistencia  ante 
tres  hechos  incontrovertibles:  a)  los  negros  cimarrones  provenían  de 
una  heterogeneidad  de  etnias  africanas  debido  al  pluralismo  tribal 
en  cada  dotación  de  ingenio  azucarero  y negrada  de  plantación.  Por  ello 
no  le  sería  posible  a ningún  palenque , cumbe  o quilombo  el  “recrear  en 
América  su  sociedad  nativa”  porque  su  mismo  eclecticismo  arrojaría 
como  síntesis  una  sociedad  afroamericana,  y mejor  aún  negro-ameri- 
cana; lo  que  sí  la  inscribiría  en  la  historia  del  Continente,  b)  No  siem- 
pre estas  confederaciones  de  quilombos  y palenques  tuvieron  una  pobla- 
ción exclusivamente  negroafricana,  pues,  y por  estar  abiertas  a todo 
enemigo  o víctima  de  la  esclavocracia  local,  las  llamadas  “Repúblicas 
Negras”  asilaban  a indios,  mestizos  y blancos9 , además  de  comerciar 
con  piratas  y filibusteros;  y c ) el  cimarronaje,  entre  sus  múltiples  apor- 
taciones —que  quiérase  o no  ya  forman  parte  substancial  de  nuestra 
cultura-,  puso  una  cuota  considerable  de  bravos  guerrilleros  en  todas 
las  luchas  independentistas  que  librara  América  contra  el  yugo  colo- 
nial1 0 , decidiendo  en  muchos  casos  el  triunfo  de  los  ejércitos  patriotas, 
aunque  luego,  y con  muy  honrosas  excepciones,  las  flamantes  repúbli- 
cas le  negaran  su  libertad. 


5.  CABILDOS  Y COFRADIAS 

Y de  Sevilla  vinieron  los  cabildos  y cofradías  negras  a las  Indias, 
reproduciéndose  la  organización  metropolitana  donde  hubo  gran 
núcleo  de  africanos. 

Fernando  Ortiz:  Los  cabildos  afrocubanos. 

En  el  ensayo  sobre  “Los  cabildos  afrocubanos”,  Ortiz  (1973:  127- 
8)  dice: 

El  cabildo,  vocablo  usado  ya  en  la  traducción  al  romance  del  Fuero 
Jugo,  tanto  quiere  decir  como  “ayuntamiento  de  hombres  que  viven 
en  un  ordenamiento.  La  voz  cabildo  se  usaba  en  España,  en  la  época 
de  la  colonización,  aplicada  a las  reuniones  o juntas  de  cofradías  reli- 
giosas”. Y allí  en  Sevilla  hubo  cabildos  de  negros,  porque  hubo 
cofradías  de  negros,  muy  notables  y desde  antiguo.1 1 

9' 

“En  1716  se  expidió  una  nueva  Ce'dula,  recomendando  al  Capitán  General  de 
la  Provincia  de  Venezuela  que  se  redujese  a población  los  españoles,  mulatos  y 
negros  libres  que  anduvieren  fugitivos  por  los  montes.  . . Se  había  agravado  el  pro- 
blema de  los  cimarrones,  pues  ya  no  solamente  huían  los  esclavos,  sino  aún  los 
españoles.  Estos  y los  mulatos  y negros  libres  establecían  cumbres  para  gozar  de 
los  beneficios  que  el  tráfico  intérlooe,  el  contrabando,  podía  producirles”  (Miguel 
Acosta  Saignes:  “Vida  de  los  esclavos  negros  en  Venezuela”,  Casa,  La  Habana 
1978,  p.  189). 

El  caso  de  Haití  y sus  proceres  Louverture,  Christophe  y Dessalines,  basta- 
ría como  caro  ejemplo.  Pero  hay  que  añadir  a los  mambises  cubanos,  a los  bush 
negroes,  de  Surinam,  a los  gauchos  negros  cimarrones,  de  la  Argentina. . . 

Matute  y Gaviria,  Justino:  Noticias  relativas  a la  Historia  de  Sevilla.  Sevilla 
1886,  p.  76. 
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Desde  luego,  cabildos  y cofradías  son  instituciones  urbanas.  Los 
negros  procedentes  de  una  misma  nación  africana  constituyeron  en  cada 
ciudad  importante  de  los  virreinatos  americanos,  una  asociación  así 
llamada.  Aparte  de  reciclar  la  cultura  ancestral  de  cada  grupo  étnico, 
los  cabildos  de  nación  eran  verdaderas  “sociedades  de  socorros  y auxi- 
lios mutuos”  donde  periódicamente  eran  ventilados  los  más  graves  pro- 
blemas socioeconómicos,  siendo  los  más  destacables  las  colectas  volun- 
tarias que  organizaban  los  negros  horros  entre  los  miembros  del  cabildo 
para  comprar  la  libertad  de  algún  rey  coterráneo  que  de  pronto  descu- 
brieran entre  la  negrada  de  alguna  plantación  o en  el  caso  de  tortura 
o bien  en  el  último  “stock”  subastado  en  el  mercado  de  esclavos.  Este 
trámite  fraterno  y solidario  de  manumitir  un  negro  al  otro,  abonando 
de  su  peculio  la  suma  prefijada  por  el  amo,  recibió  el  nombre  de  coarta- 
ción. Porque,  en  efecto,  restringía  y coartaba  la  potestad  omnímoda 
del  amo  sobre  el  esclavo. 

Don  Fernando  Ortíz,  al  hacer  un  estudio  del  negro  afrocubano 
desde  el  aspecto  etnográfico,  comienza  ordenando  alfabéticamente 
los  apelativos  usados  por  los  afrocubanos  (1975:  41  y sgts.).  Entre  los 
datos  allí  proporcionados  consigna  buen  número  de  cabildos  de  nación, 
dando  en  muchos  casos  el  nombre  de  la  sociedad  benéfica  con  que  algu- 
nos fueron  jurídicamente  registrados. 

“Sociedad  de  Socorros  Mutuos  de  San  Diego  de  Alcalá”,  formada 
por  el  cabildo  carabali  acocuá,  inscripta  en  Registro  de  Sociedades 
del  Gobierno  de  la  Provincia  de  La  Habana.  “Cabildo  mina-ashanté”, 
de  La  Habana.  “Cabildo  arará  agicón”,  de  La  Habana.  “Asociación 
Benéfica  Unión  de  los  hijos  de  la  nación  arará  cuévanó" , de  La  Haba- 
na. “La  Evolución:  Sociedad  de  Socorros  Mutuos  de  la  nación  arará 
sabalú  africana”,  bajo  la  advocación  del  Espíritu  Santo.  “Cabildo  de 
nación  gangá-arriero”12 . “Cabildo  congo-bungame” , de  La  Habana. 
“Cabildo  carabali  ibó" , de  La  Habana.  “Cabildo  carabali  ingré,  de  La 
Habana.  “Sociedad-Cabildo  Africano  Lucumi  de  Nuestra  Patrona  Santa 
Bárbara”,  de  La  Habana.  “Cabildo  mina  popó  de  Costa  de  Oro”.  “La 
Caridad”,  sociedad  de  congos  mobanque  consagrada  a la  Virgen  de  la 
Caridad  del  Cobre. 

Un  autor  anglosajón  (Wurdiman)  nos  habla  de  estos  diablitos  en  la 
celebración  del  Día  de  Reyes  en  la  localidad  de  Güines  (Prov.  de  La 
Habana)  el  año  de  1844: 

Tres  naciones  concurrían  en  Güines  a la  parada  que  parecía  presi- 
dida por  un  negro  atlético  en  traje  fantástico,  ejecutando  una  danza 
salvaje  y todo  género  de  contorsiones,  es  decir,  el  diablito. 

12  . , , 

En  una  alocución  dirigida  por  el  secretario  del  cabildo  ganga-arriero  a sus 

afiliados  -1877—,  se  citan  otras  especies  de  negros  gangds,  a saber:  gangá-fay, 
gangd-bombalit,  gangá -nade juna,  gangá-taveforú,  gangá-gombujuá  o mandinga, 
gangá-gord,  gangd-bucheg,  gangá-bromú,  gangd-conó,  gangd-cramo.  (1975:  49). 
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Es  interesante  señalar  la  presencia  de  diablitos,  diablicos,  diabladas 
y demás  elementos  demoníacos  en  el  folklore  de  toda  Latinoamérica. 
Siempre  representados  por  negros,  o con  máscaras  negroides  si  se  trata 
de  comunidades  indígenas.  Sus  orígenes  los  podríamos  encontrar  en  las 
antiguas  celebraciones  del  Corpus  Christi,  que  en  la  España  de  los  siglos 
XVI  y XVII  alcanzara  su  máximo  esplendor,  con  las  solemnes  procesio- 
nes presididas  por  la  custodia  y seguidas  por  las  autoridades  civiles  y 
militares,  el  clero,  los  gremios  artesanales,  las  parroquias  y,  cerrando 
el  cortejo,  “los  enemigos  de  Dios  y de  la  Iglesia  (demonios,  herejes) 
representados  por  figuras  grotescas,  como  dragones,  gigantes  y cabezu- 
dos. . . y ¡moros!”  (S.  Rodríguez  Becerra,  1980:  486). 

Y si  en  España  se  utilizaron  moros  (auténticos  o disfrazados)  para 
encarnar  a “los  enemigos  de  Dios  y de  la  Iglesia”,  en  el  Nuevo  Mundo 
se  encomendó  ese  triste  papel  a los  negros  de  nación  Peytraud  encuen- 
tra esas  mojingas  negras  en  la  Martinica  ya  al  mediar  del  siglo  XVIII, 
con  vestimentas  lujosas,  reyes  y cortesanos;  acompañando  la  procesión 
católica  del  Corpus  Christi 1 3 . 

Se  advierte  claramente  que  en  esto  de  la  participación  de  los  negros 
en  las  procesiones  del  Corpus  hubo  siempre  un  mar  de  fondo,  produ- 
cido por  intereses  antagónicos  (laicos/eclesiásticos)  y agudizado  en  el 
devenir  histórico  de  la  sociedad  colonial  por  las  siempre  tirantes  rela- 
ciones de  sus  dos  grandes  grupos  representativos:  amos  y esclavos. 
La  más  elemental  secuencia  cronológica  arroja  sorprendentes  datos 
como  para  elaborar  una  sociología  del  Corpus  en  la  esclavitud  colonial 
de  Iberoamérica: 

• SIGLO  XVI:  la  esclavocracia  indiana  (españoles  peninsula- 

res) ordena  a los  negros  horros  (africanos  liber- 
tos y posiblemente  ladinos ),  para  que  participen 
en  las  procesiones  del  Corpus  a través  de  sus 
respectivas  cofradías1 4 . 

• SIGLO  XVII:  la  autoridad  diocesana  y la  virreinal,  convocan 

a todos  los  cabildos  y cofradías  de  nación  a 
participar  en  las  procesiones  del  Corpus  Christi, 
con  total  e indiscriminada  libertad  en  la  elec- 
ción de  sus  danzas  tribales,  atuendo  nativo  y 
elementos  rituales,  pero  bajo  expresa  condición 
que  los  carabelas  y cofrades  sean  de  origen  afri- 
cano: ladinos  o bozales,  esclavos  y horros;  pero 
de  nación 

L.  Peytrald:  “L  ’ esclavage  aux  An  tilles  francaises  avant  1789"  París,  1897, 
]xl82  (Cit  P.  Ortiz  1950:.  23). 

El  Cabildo  (Ayuntamiento)  de  La  Habana,  ordenó  en  1573  que  todos  los 
negros  horros  se  prestasen  a ayudar  a la  procesión  del  Corpus  Christi  con  sus  in- 
venciones y juegos  (Ortiz  1960:  28). 
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• SIGLO  XVIII:  las  autoridades  coloniales  empiezan  a erradicar 

del  Corpus  a los  cabildos  y cofradías,  reubicán- 
dolos en  otras  festividades,  religiosas  o cívicas. 
Las  nuevas  ciudades  virreinales  tratan  de  incluir 
a los  negros  esclavos  en  la  Procesión  del  Corpus, 
encargando  a algún  negro  de  nación  para  que 
instruya  en  todo  a los  negros  criollos1 5 . 

• SIGLO  XIX:  los  criollos  (españoles  americanos)  comienzan  a 

mirar  con  malos  ojos  las  comparsas  y pandillas 
de  negros  en  el  marco  de  las  fiestas  religiosas. 
Proliferan  las  cofradías  de  negros  criollos,  a la 
vez  que  se  van  extinguiendo  los  cabildos  de 
nación.  Los  diablitos  pasan  del  “Día  de  Reyes” 
al  Carnaval  y se  insertan  en  el  folklore  afro- 
americano, definitivamente.  Pero  conservarán 
por  siempre  los  demoniacos  nombres  con  que 
fueran  estigmatizados  en  el  antiguo  Corpus: 
diablitos,  diabladas,  diablicos,  son  de  los  dia- 
blos, diabliquillos,  etc. 

De  este  somero  gráfico,  se  infiere  que  en  un  principio  los  primeros 
colonos  trataron  de  reproducir  en  el  Nuevo  Mundo  el  Corpus  de  la  baja 
edad  media,  con  todos  los  elementos  que  aportó  la  Reconquista  a la 
institución  de  la  Eucaristía  en  España.  Es  posible  que  los  indianos  de 
entonces  contasen  con  la  buena  disposición  de  los  pocos  negros  horros, 
que  además  de  cofrades  eran  ladinos  y católicos. 

La  fuerza  y popularidad  del  Corpus  Christi  en  el  siglo  XVII,  coinci- 
dente con  el  auge  del  tráfico  esclavista,  sugiere  a las  autoridades  eclesiás- 
ticas la  anual  confrontación  del  Santísimo  con  los  “enemigos  de  Dios  y 
de  la  Iglesia”  (representados  por  los  ritos  africanos  en  su  más  alta  expre- 
sión y completa  libertad  de  acción),  dándose  por  descontado  el  triunfo 
de  la  Fe  sobre  las  idolatrías  de  los  negros. 

Las  convulsiones  que  caracterizan  todo  el  siglo  XVIII  americano, 
empezando  por  las  confederaciones  de  palenques  y quilombos  en  el 
Noroeste  Brasileño,  Haití,  Jamaica,  etc.,  tienen  relación  directa  con  un 
fenómeno  sociológico  casi  inadvertido  hasta  ahora,  cual  es  la  gradual 
deshispanización  del  amo  y la  renovada  africanía  del  esclavo. 

Ya  hemos  dicho  que  el  promedio  de  vida  del  esclavo  en  la  planta- 
ción era  de  siete  años,  a lo  sumo.  Agregaremos  ahora  que  la  dotación 

15  El  7 de  mayo  de  1760  reúnese  el  Cabildo  de  Montevideo  para  deliberar  entre 
los  festejos  a realizarse  ese  año  por  las  calles  de  la  ciudad  con  motivo  de  la  proce- 
sión del  Corpus  Christi  Se  hizo  comparecer  ese  día  en  la  sala  al  vecino  José  Guigo, 
quien  había  anunciado  previamente  que  tomaria  a su  cargo  “por  propia  voluntad 
suya  el  hacer  formar  y determinar  una  danza  de  negros  de  la  cual  es  el  que  la  ha 
de  instruir  uno  de  los  esclavos  de  dicho  don  José  (Ayestarán  1982:  122). 
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de  un  ingenio  se  renovaba  totalmente  cada  25  años.  Si  económica- 
mente este  continuo  recambio  era  rentable,  pues  mantenía  la  tasa  de 
productividad,  culturalmente  cada  nueva  remesa  de  africanos  revitali- 
zaba la  africanía  de  la  negrada,  manteniendo  viva  y actualizada  la  cultu- 
ra ancestral16.  Contrariamente  a esto,  la  sociedad  esclavista  enquistada 
en  Ame'rica,  tras  sucesivas  generaciones  empezó  a acriollarse  en  el  senti- 
do más  afroamericano  del  vocablo.  Amamantada,  acunada,  criada  y 
alimentada  por  la  negra  Mama,  y hasta  iniciada  en  el  amor  por  la  infal- 
table  negrita,  fue  inevitable  el  mulatismo  cultural  de  la  esclavocracia. 
Porque  ya  para  el  siglo  XVIII,  el  abuelo  indiano  sabía  más  del  barracón 
y del  bembé  que  de  las  lejanas  romerías  compostelanas  y de  las  no 
menos  distantes  ferias  andaluzas,  de  su  España  natal.  Pero  sería  su  biz- 
nieto criollo  el  que,  cien  años  más  tarde  y cuando  se  aprestaba  a alzarse 
en  armas  contra  la  metrópoli  peninsular,  erradicaría  del  Corpus  al  negro 
diablito  de  los  cabildos,  que  a la  sazón  era  ya  tan  criollo  como  su  propio 
amo  blanco. 

Cierto  es  que  —desde  antiguo—  en  el  Día  de  Reyes  les  era  permitido 
a todos  los  cabildos  de  nación  elegir  rey  y reina,  acto  que  suponía  una 
gran  asamblea  que  terminaba  en  pública  algarabía  en  la  que  no  podían 
faltar  baile  y tambor.  Pero  esta  fecha  del  6 de  enero  parece  haber  sido 
designada  a los  negros  por  tener  lugar  en  ella  un  acto  oficial  de  corte 
protocolar,  en  el  que  la  tropa  pedía  el  aguinaldo.  Bachiller  y Morales  lo 
describe: 

A los  días  de  los  Santos  Reyes  desde  tiempo  inmemorial,  ofrecían 
en  las  colonias  de  España  en  Indias  la  ocasión  de  que  se  tributaran 
a los  virreyes  y jefes  españoles  los  respetos  y consideraciones  atri- 
buidas a la  majestad  que  representaban  en  Indias1  . 

Este  mismo  autor,  en  otro  artículo18,  dice:  “los  esclavos  del  rey, 
que  eran  muchos  en  toda  Ame'rica,  acudían  a pedir  el  aguinaldo  al 
representante  de  su  amo”.  Para  Fernando  Ortiz  este  último  párrafo  es 
suficiente  para  explicar  el  origen  de  la  fiesta  afrocubana  de  los  cabildos 

1 6 Buen  ejemplo  de  tal  política  se  dio  en  esos  autos  populares  brasileños,  llama- 
dos congadas,  congados  o congos:  “Autos  de  motivación  africana,  representados 
al  norte,  centro  y sur  del  país.  Los  elementos  de  su  formación,  fueron:  a)  corona1 
ción  de  los  Reyes  del  Congo;  b)  desfiles,  cortejos  y embajadas;  c)  reminiscencias 
de  danzas  guerreras,  documentadas  en  luchas  históricas;  y la  especial  reminiscen- 
cia de  la  Reina  Njinga  Nbandi,  Reina  de  Angola,  fallecida  el  17  de  diciembre  de 
1663.  Esta  famosísima  Reina  Njinga  (o  Ginga)  fue  defensora  de  la  autonomía 
de  su  reinado  contra  los  invasores  portugueses;  enfrentándose,  además,  con  los 
feudos  vecinos,  inclusive  el  de  Cariongo,  en  la  circunscripción  de  Luanda.  . . La 
coronación  de  estos  reyes  del  congo  (denominación  común  que  abarcaba  sudane- 
ses y bantús,  por  igual)  ya  era  realizada  en  la  Iglesia  de  Nuestra  Señora  del  Rosario 
de  los  Hombres  Negros  en  Recife,  el  año  1674.  . . Nuestra  Señora  del  Rosario, 
Patrona  de" los  Negros,  sufrió  posteriormente  la  competencia  de  San  Benito  de 
Palermo  y la  de  Santa  Ifigenia,  tambie'n  santos  negros  (Cámara  Cascudo  1962: 

j Los  negros  . Barcelona,  p.  114  (cit.  por  Ortiz  1960:  22). 

“Tipos  y costumbres”,  etc.  p.  3 1 (cit  por  Ortiz,  ibid). 
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de  nación  en  el  “Día  de  Reyes”.  Pero  para  nosotros  no  justifica  los 
orígenes  del  genérico  nombre  de  diablitos  para  todos  los  tangos  africa- 
nos de  cabildos  y cofradías  sudaneses,  guiñéanos  y bantú,  que,  irremisi- 
blemente, nos  remiten  a las  procesiones  del  antiguo  Corpus  Christi. 
Andando  el  tiempo,  dichos  tangos  pasaron  a potenciar  el  Día  de  Reyes 
por  las  razones  ya  expuestas. 

Este  desplazamiento  y la  consecuente  reubicación  en  el  calendario 
festivo,  no  debió  tener  mayor  importancia  para  los  negros  cofrades  y 
carabelas  porque,  después  de  todo,  el  Corpus  era  sólo  un  día  de  libertad 
para  el  esclavo  de  todo  el  año,  de  toda  la  vida.  Por  ello  les  dio  igual  el 
que  los  amos  decidieran  convocar  los  cabildos  para  los  Santos  Reyes, 
Carnavales  o la  Candelaria.  . . 

Finalmente,  creemos  que  lo  ma's  importante  de  los  cabildos  y cofra- 
días ocurrió  puertas  adentro  de  sus  exclusivos  recintos,  donde  celebra- 
ban sus  periódicas  asambleas  con  verdadera  autonomía.  Las  asambleas 
públicas  (electorales,  cívicas  o religiosas),  a ma's  de  esporádicas,  no 
tuvieron  para  las  naciones  mayor  trascendencia  que  el  lucimiento  calle- 
jero, la  dádiva  generosa  y la  ocasión  de  saldar  viejas  cuentas  con  algún 
cabildo  o potencia  rival.  De  todo  ello  dieron  cumplida  información  sus 
ocasionales  testigos  oculares:  viajeros,  pintores  y cronistas;  casi  siempre 
bajo  una  óptica  prejuiciosa,  muy  propia  de  la  época.  A pesar  de  esta 
historia  no  escrita  —y  quizás  por  ello  mismo—,  tenemos  la  convicción 
de  que:  si  el  palenque  fue  la  “universidad  clandestina”  del  negro  esclavo 
rural,  el  cabildo  de  nación  fue  un  “templo  de  negritud”  para  el  esclavo 
urbano. 
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MANUEL  ZAPATA  OLIVELLA 


El  Sincretismo  Afro-cristiano  en  las  luchas 
liberadoras  de  América 


INTRODUCCION 

El  más  importante  aporte  de  los  negros  a las  luchas  sociales  de  los 
pueblos  de  América,  reposa  en  los  conceptos  de  vida  y libertad  que 
inspiran  las  religiones  africanas.  Sin  embargo,  -dadas  las  condiciones 
de  opresión  en  una  sociedad  que  se  definía  a sí  misma  como  católica 
y cristiana,  debieron  elaborar  una  teología  emancipadora,  asimilada 
y sincretizada  en  los  principios  de  igualdad  y fraternidad  predicados 
por  la  doctrina  de  Cristo. 

El  culto  a los  Ancestros  africanos  e indígenas  y la  transmigración 
de  las  almas  al  Cielo  y al  Infierno,  se  fundieron  en  la  mente  aterrorizada 
del  negro.  A partir  de  contextos  previamente  elaborados  por  religiones 
milenarias,  constreñido  entre  la  muerte  real  y la  esperanza  de  sobre- 
vivir, el  africano  reelaboró  y enriqueció  sus  propias  filosofías,  mitos 
y religiones  liberadoras. 

Cualquier  otro  significado  que  podamos  darle  ahora  a los  concep- 
tos de  religiosidad  y de  lucha  de  los  pueblos  negros  y mestizos  deben 
considerar  como  básica  esta  conjunción  de  ideas  en  un  momento  histó- 
rico de  América  en  que  tres  pueblos  y tres  civilizaciones  se  conjugaron 
en  un  solo  destino. 

Las  especulaciones  en  el  orden  meramente  teológico  atraen  nues- 
tro mayor  interés,  no  porque  haya  la  intención  de  superar  los  aspectos 
religiosos  y metafísicos  del  problema  de  la  libertad,  sino  porque  está 
en  peligro  la  libertad  de  acción  de  los  propios  comprometidos  en  ella 
por  las  ataduras  que  imponen  los  poderes  religiosos  y políticos.  Sobre 
todo  cuando  en  el  pasado,  Iglesia  y Estado  siempre  conformaron 
odiosas  alianzas  en  contra  de  los  oprimidos.  Basta  recordar  en  el  periplo 
histórico  de  América  la  aventura  económico-religiosa  del  descubrimien- 
to; el  sangriento  proceso  de  la  Conquista;  la  instauración  de  los  regí- 
menes colonialistas  y la  prolongada  esclavitud  de  los  pueblos  africanos 
e indígenas. 
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1.  MUNTU  Y CRISTIANISMO 


No  es  nada  circunstancial  que  la  mejor  interpretación  del  pensa- 
miento y la  religión  bantú  haya  sido  elaborada  por  un  predicador  cató- 
lico. Cuando  se  analiza  la  obra  del  sacerdote  Plácido  Tempels,  Bantu 
Phisophi  podemos  apreciar  que  la  hebra  que  le  permitió  descifrar  la 
intrincada  madeja  de  su  filosofía  y religión  fue  la  identidad  entre  los 
conceptos  de  familia  (muntu)  y el  de  cristiandad. 

Para  los  bantúes,  la  noción  de  familia  no  está  circunscrita  tan  solo 
al  núcleo  constituido  por  los  padres  e hijos,  sino  que  se  extiende  a los 
difuntos  considerados  como  seres  vivos  y actuantes.  Vida  y muerte  se 
integran  en  una  alianza  indisoluble.  Además,  la  hermandad  incluye  a 
los  árboles,  plantas,  herramientas  y cosas  que  sirven  al  hombre,  en  parti- 
cular la  tierra  donde  se  nace,  siembra  y entierra. 

El  muntu  no  podría  darse  sin  otra  idea  expresada  en  el  concepto 
“kulonda”,  por  el  cual  ningún  ser  es  fecundado  en  el  vientre  de  la 
madre  sin  la  voluntad  de  un  Ancestro  en  las  largas  líneas  de  la  ascen- 
dencia materna  o paterna  dispuesto  a asumir  el  compromiso  de  prote- 
gerlo. El  engendro  de  la  vida  no  es  decisión  de  los  padres  ni  dejado  al 
azar.  Como  puede  apreciarse  son  evidentes  los  nexos  con  el  dogma  cató- 
lico de  que  la  gestación  solo  es  posible  con  la  expresa  voluntad  de  Dios. 

A partir  del  origen  divino  de  la  vida  y de  la  muerte,  la  filosofía 
bantú  tipifica  igual  que  el  catolicismo,  una  serie  de  códigos  inalienables. 

Se  condena  el  suicidio  y todo  acto  de  violencia  contra  la  vida 
humana  desde  el  primer  momento  de  la  concepción. 

Impone  al  muntu  la  responsabilidad  de  preservar  y enriquecer  la 

vida. 


Sin  embargo,  entre  la  concepción  del  Muntu  y los  principios  teoló- 
gicos del  Catolicismo  hay  diferencias  fundamentales,  diríamos  irrecon- 
ciliables. Es  precisamente  aquí  donde  se  nos  revela  el  genio  recreador 
de  los  africanos  al  eliminar  las  contradicciones. 

La  religión  Católica  concibe  la  salvación  como  una  esperanza  que 
se  goza  o se  pierde  según  el  comportamiento  asumido  en  la  sociedad. 

Para  el  Muntu  la  salvación  está  en  disfrutar  de  la  protección  de  los 
Orishas  y Ancestros,  un  bien  inmediato  del  cual  pueden  gozar  los  vivos 
y los  muertos. 

Tanto  el  Catolicismo  como  el  Muntu  exigen  un  medio  natural  para 
que  la  persona  pueda  realizar  su  existencia.  De  la  naturaleza  surge  el 
principio  moral  de  la  libertad.  La  guerra,  la  esclavitud  o cualquier  viola- 
ción de  la  ley  natural,  exigen  nuevos  y adecuados  comportamientos. 
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En  este  particular  el  Catolicismo  es  absoluto:  cualesquiera  que  sean 
las  condiciones  de  indignidad  o de  opresión,  el  hombre  debe  sufrirlas 
estoicamente. 

Aunque  la  alianza  con  los  Ancestros  también  obligaba  al  protegido 
a velar  por  la  conservación  de  su  vida,  las  condiciones  anómalas  sufridas 
por  los  africanos  fuera  del  contexto  tradicional,  imprimieron  serias  alte- 
raciones de  sus  códigos  de  conducta.  En  general,  asumieron  la  preserva- 
ción de  la  vida  en  las  circunstancias  ma's  extremas.  No  obstante,  era 
común  la  tendencia  al  suicidio  y a la  rebeldía  entre  los  Carabali'-Bibis, 
Wolofs,  Sereres  y otros  pertenecientes  a la  cultura  yoruba.  Los  bantúes, 
con  excepción  de  los  zulúes,  eran  más  filósofos  o más  religiosos,  opta- 
ron por  preservar  el  patrimonio  de  la  vida  recibida  por  sus  Ancestros, 
cualesquiera  que  hubiesen  sido  los  horrores  de  la  esclavitud. 

2.  LOS  MECANISMOS  DE  LA  SINCRETIZACION  RELIGIOSA 

Reducidos  a la  condición  de  esclavos,  acechados  por  la  muerte  en 
las  bodegas  de  los  barcos  negreros,  en  las  plantaciones  y minas,  los 
africanos  se  vieron  compulsados  a la  reflexión  religiosa.  De  100  millones 
violentado  en  Africa,  solo  sobrevivió  la  mitad.  Tal  vez  lo  correcto  sea 
que  no  hablemos  de  sobrevivientes,  pues  los  que  escapaban  con  vida 
de  las  atrocidades  del  tráfico  negrero,  solo  vieron  prolongar  su  agonía. 
La  leyenda  de  los  hombres  sin  alma,  los  zombis,  fue  una  terrorífica 
realidad  para  la  mayoría  de  los  prisioneros. 

En  este  cuadro  de  muerte  presente  y presagiada,  la  aceptación  del 
Catolicismo  por  parte  de  los  negros  llenó  los  vacíos  que  abría  la  esclavi- 
tud. La  anunciada  vida  de  ultratumba  se  convirtió  en  la  única  posibili- 
dad de  sobrevivencia  terrenal.  Desde  los  primeros  días  de  la  catequesis, 
en  Africa  y América,  los  negros  se  acogieron  a los  santos  y cultos  cató- 
licos, buscando  en  ellos  la  gratificación  de  un  momento  de  descanso; 
una  hora  donde  no  restallara  sobre  sus  espaldas  el  látigo  del  amo;  un 
momento  de  satisfacción  religiosa  para  evocar  a sus  Orishas  y Ances- 
tros, pero  también  a las  esposas,  a los  hijos,  a la  patria  lejana. 

Es  en  este  instante  cuando  aparece  la  necesidad  y realidad  de  la  sin- 
cretización  afro-católica.  En  ningún  momento  compartimos  la  idea  de 
que  se  trató  de  un  juego  de  superposición  de  imágenes  y conceptos: 
frente  a la  cruz,  encadenado  y de  rodillas,  el  africano  comenzó  a dar 
forma  y nueva  expresión  a su  más  profunda  religiosidad.  Dios  y Oduma- 
re,  santos  y Orishas,  almas  y difuntos,  fueron  sometidos  desesperada- 
mente a un  proceso  de  sincretización  y mistificación  para  que  les  con- 
cedieran el  milagro  de  vivir  en  este  reino  y en  el  “otro”. 

De  otro  lado,  no  siempre  la  prédica  católica  se  redujo  al  afán  mera- 
mente catequizador.  Algunas  veces  se  asociaba  lúcidamente  a la  acción 
emancipadora.  Al  menos  esta  fue  la  actitud  del  cura  José  María  Morelos 
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al  unir  la  enseñanza  bíblica  al  fuego  de  las  armas  contra  la  tiranía  espa- 
ñola. 


3.  LA  IGLESIA  Y LA  ESCLAVITUD 

Muchas  son  las  preguntas  que  pueden  formularse  al  contexto  reli- 
gioso del  catolicismo  en  relación  con  la  esclavitud  de  los  negros. 

¿Terna  conciencia  la  Iglesia  de  que  el  bautizo  no  confería  la  condi- 
ción de  real  cristiano  al  esclavo,  ya  que  no  le  arrebataba  las  condenas? 

¿Hasta  que'  punto  la  idea  de  igualdad  de  todos  los  hombres  ante 
Dios,  cobraba  vigencia  en  el  mundo  de  la  esclavitud,  donde  unos  goza- 
ban de  los  bienes  terrenos  y otros,  igualmente  “cristianos”,  debían 
sufrir  toda  clase  de  privaciones  y exacciones? 

Estas  y otras  contradicciones  entre  la  doctrina  y la  practica,  se 
hicieron  tan  obviamente  negadoras  de  la  fe  cristiana,  que  desde  el 
primer  día  en  que  aparece  la  esclavitud  en  América  —los  indios  encade- 
nados y esclavizados  por  Colón  en  la  Corte  de  los  Reyes  Católicos- 
se  formularon  serios  reclamos  a Obispos  y Papas.  No  podemos  dejar 
de  recordar  algunos  nombres:  Bartolomé'  de  las  Casas,  Francisco  de 
Vitoria,  Alonso  de  Sandoval,  San  Pedro  Claver,  y algunos  otros,  quienes 
convencidos  de  que  las  Santas  Escrituras  contenían  la  verdad  revelada 
del  Señor,  condenaron  las  prácticas  anticristianas  contra  negros  e indios 
convertidos  al  catolicismo.  Las  contradicciones  en  que  cayó  Bartolomé' 
de  las  Casas,  recomendando  para  que  se  concedieran  nuevas  licencias 
para  la  importación  de  africanos,  no  fue  otra  cosa  que  una  mala  inter- 
pretación del  cristianismo,  de  lo  cual  se  arrepentiría  muy  pronto. 

De  espalda  a los  discursos,  las  más  de  las  veces  bizantinos,  los  pri- 
sioneros africanos  no  podían  entretenerse  en  justificaciones  teóricas. 
Entre  el  látigo  y el  crucifijo,  debieron  optar  por  acciones  prácticas, 
tanto  en  la  aventura  de  las  concepciones  metafísicas  como  en  la  defensa 
de  la  vida  terrenal;  la  teología  de  la  emancipación  había  nacido  en 
América. 


4.  EL  LUMBALU:  CULTO  A LOS  ANCESTROS 

El  primer  culto  religioso  practicado  por  los  africanos  en  América 
fue  el  lumbalú,  baile  y canto  funeral  para  abrir  el  camino  del  difunto 
a la  morada  de  sus  Ancestros.  Tenemos  una  prueba  inconstatable  en  el 
Palenque  de  San  Basilio,  cerca  de  Cartagena  de  Indias,  Colombia.  Sin 
embargo,  su  práctica  persiste  en  el  contexto  ritual  del  Vodú  en  Haití 
con  el  nombre  de  “Yumbalú”;  y entre  los  negros  garifunas  o caribes 
negros  de  Honduras  el  Iyavou  constituye  el  núcleo  coherente  de  su 
Corpus  social. 
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Varios  son  los  hechos  históricos,  lingüísticos  y culturales  que  nos 
permiten  aseverar  su  formación  temprana  en  las  prácticas  funerarias 
entre  los  negros  traídos  al  continente. 

Ya  a principios  del  Siglo  XVII  se  había  configurado  en  las  cercanías 
de  Cartagena  el  palenque  de  fugitivos,  dos  siglos  despue's  denominado 
de  San  Basilio.  De  las  muchas  agrupaciones  cimarronas  que  pulularon 
en  la  región,  solo  ésta  logró  mantener  su  independencia  gracias  a la  habili- 
dad guerrera  y a la  rebeldía  de  su  jefe  Benkos  Biojo,  también  conocido  por 
el  nombre  de  Domingo.  Los  cimarrones  comandados  por  él  evitaron 
ser  reducidos  de  nuevo  a la  esclavitud,  logrando  organizarse  en  una 
pequeña  comunidad  en  la  cual  pudieron  preservar  muchas  de  sus  cos- 
tumbres africanas. 

Como  hecho  insólito,  también  lograron  desarrollar  una  lengua 
criolla  de  influencia  bantú,  considerada  por  el  lingüista  Carlos  Patino 
Roselli,  como  un  idioma  criollo,  el  palenquero. 

Costumbres,  viviendas,  técnicas  agrícolas  y ganaderas  de  origen 
africano  conservadas  hasta  nuestros  días,  permiten  asegurar  que  en  el 
pasado,  esta  comunidad  debió  construir  una  economía  y organización 
social  capaces  de  preservar  los  aspectos  fundamentales  de  las  culturas 
africanas. 

En  la  actualidad,  cuatro  siglos  después,  los  palenqueros  practican 
el  lumbalú,  llamado  vulgarmente  “baile  de  muerto”.  Igual  que  en  el 
yumbalú  haitiano  se  realiza  con  toque  de  tambores,  cantos  y bailes 
africanos  ejecutados  por  adultos  de  ambos  sexos.  El  ritual,  actual- 
mente en  vías  de  desaparecer,  tiene  lugar  solo  con  ocasión  del  deceso 
de  algún  anciano  o principal  del  pueblo  que  lo  haya  exigido  antes  de 
morir. 

De  esta  experiencia  histórica  nosotros  deseamos  resaltar  los  meca- 
nismos religiosos  por  los  cuales  la  comunidad  cimarrona  pudo  sobre- 
vivir y preservar  su  libertad. 

El  lumbalú,  en  una  comunidad  fuertemente  bantú,  debió  estar 
ligada  al  concepto  de  “kulonda”,  ya  que  el  propósito  ceremonial  es 
ayudar  al  difunto  a reencontrar  a sus  Ancestros.  Independientemente  de 
sus  contenidos  religiosos,  la  muerte  constituía  el  hecho  más  frecuente  y 
paralelamente  la  única  posibilidad  física  y concreta  de  ligar  el  presente  trá- 
gico de  los  exiliados  con  las  raíces  más  profundas  de  su  africanidad.  Esto 
nos  explica  su  generalidad  en  el  ámbito  de  los  africanos  transculturados  y 
la  lucha  por  preservarlo  no  solo  en  las  comunidades  cimarronas  (Colom- 
bia, Honduras,  Haití),  sino  en  los  centros  urbanos.  La  modalidad  del 
lumbalú  en  la  ciudad  evolucionó  hacia  los  denominados  “loros  de 
negros”,  contra  los  cuales  se  pronunció  en  forma  enérgica  San  Pedro 
Claver  en  Cartagena.  Para  erradicarlos  del  todo,  su  labor  catequizadora 
en  la  cual  pudo  bautizar  a más  de  400.000  africanos,  debió  ser  reforzada 
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por  la  Santa  Inquisición,  inflexible  en  perseguir  las  prácticas  del  lumba- 
lú  consideradas  como  una  recalcitrante  actitud  pagana. 

No  estaban  descarriados  el  Santo  Oficio  y San  Pedro  Claver.  El  con- 
texto filosófico  religioso  del  “kulonda”,  la  alianza  entre  los  vivos  y los 
muertos,  constituiría  el  foco  principal  de  resistencia  africana  y fuente 
de  lucha  para  su  liberación.  No  concebimos  la  organización  y persisten- 
cia del  Palenque  de  San  Basilio  sin  el  apoyo  espiritual  del  lumbalú. 
La  importancia  que  tiene  el  Iyavou  entre  los  garifunas  de  Honduras 
nos  lo  confirman.  Igual  cosa  acontece  con  el  yumbalú,  baile  y canto  en 
el  marco  del  Vodú  haitiano.  Todos  ellos  revelan  su  carácter  religioso, 
aglutinante,  defensivo  y emancipador. 

Por  sus  implicaciones  religiosas,  de  la  misma  manera  consideramos 
que  el  concepto  de  “muntu”  jugaría  un  papel  importante  en  la  preser- 
vación del  lumbalú  y la  comunidad  de  los  palenques.  Sabido  es  que  en 
las  agrupaciones  cimarronas,  aunque  prevaleciera  una  etnia  sobre  otras, 
en  lo  general  había  la  convergencia  de  fugitivos  procedentes  de  muchas 
comunidades  africanas.  La  situación  de  prisioneros  y exiliados  que 
igualaba  a todos,  constituyó  un  factor  decisivo  para  que  se  generara  las 
normas  de  mutuo  advenimiento  en  la  nueva  sociedad  cimarrona.  Cada 
quien  aportaba  algo  de  su  cultura:  vocablos,  costumbres,  instrumentos. 
Para  limar  las  antipatías  intertribales  muy  agudas  en  Africa,  y lograr 
unir  temperamentos  díscolos,  indudablemente  se  necesitaron  muchos 
factores  comunes,  la  mayoría  impuestos  por  las  nuevas  necesidades 
surgidas  de  la  realidad  americana.  En  este  contexto  de  grupo  naciente 
es  donde  el  concepto  “muntu”,  con  su  amplio  significado  de  familia 
constituida  por  los  vivos  y los  muertos,  extendido  a los  árboles  y anima- 
les, jugó  el  papel  religioso  aglutinante.  Perdidos  o imposibilitados  de 
reconstruir  un  culto  más  amplio  como  el  Vodú  en  Haití  o el  Candom- 
blé  en  el  Brasil,  el  simple  lumbalú  suplió  todas  las  otras  necesidades 
espirituales  de  unión.  Logrados  el  territorio  libre  y la  lengua  franca  por- 
tadora de  las  experiencias  de  las  distintas  culturas,  el  culto  a los  Ances- 
tros se  convirtió  en  la  piedra  angular  de  la  nueva  cultura. 

En  el  ritual  tomaron  significados  trascendentes  los  elementos  mate- 
riales del  culto,  como  eran  los  tambores,  personificación  de  los  Orishas 
y Ancestros;  la  palabra,  expresión  viva  de  la  inteligencia  en  la  tradición; 
los  bailes  ajustados  a toques  y ritmos  identificadores  de  procesos  de 
posesión  de  Orishas;  y desde  luego,  la  propia  muerte  y encarnación  de 
los  Ancestros. 


5.  LOS  LLOROS  Y LA  SINCRETIZACION  AFRO-CATOLICA 

Queremos  dirigir  nuestro  examen  a los  mecanismos  por  los  cuales 
las  ideas  religiosas  de  los  africanos  en  Ame'rica  logran  sincretizarse  con 
el  contexto  del  Cristianismo  y del  Catolicismo. 
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Tal  vez  el  ejemplo  de  los  “lloros”  nos  sirva  de  clase  para  explicar  el 
complejo  fenómeno  del  sincretismo  religioso. 

Hemos  dicho  que  en  Cartagena  de  Indias,  a comienzos  del  Siglo 
XVII,  es  decir,  en  ese  importantísimo  momento  de  la  llegada  masiva 
de  africanos  y durante  el  período  de  mayor  actividad  evangelizadora 
de  la  Iglesia,  en  la  ciudad  vivieron  Alonso  de  Sandoval,  precursor  de 
las  prácticas  de  catequización  de  los  cautivos  en  Africa  y América; 
y su  discípulo,  Pedro  Claver,  posteriormente  canonizado  como  santo 
por  su  abnegación  y prédica  en  favor  de  los  negros.  “Esclavo  de  los 
esclavos”,  se  llamó  a sí  mismo  al  tomar  las  órdenes  sacerdotales  para 
expresar  con  ello  su  profunda  identidad  con  sus  hermanos  de  distinta 
raza. 


Claver  ha  despertado  fuertes  polémicas  desde  cuando  ejercía  su 
sacerdocio  hasta  cuatro  siglos  después  de  su  muerte.  Al  proclamar  en 
una  sociedad  fuertemente  esclavista  y discriminadora,  que  los  negros 
poseían  alma  y que  Dios  no  los  diferenciaba  entre  todos  los  hombres, 
instauró  una  posición  muy  importante  de  la  Iglesia  que  entendía  el 
Cristianismo  como  una  práctica  terrena  y no  simplemente  como  espe- 
ranza de  salvación  y de  igualdad  más  allá  de  la  muerte. 

Resaltaremos  algunas  de  sus  prácticas,  no  de  sus  ideas,  porque  el 
jesuíta  fue  parco  en  testimonios  escritos  a diferencia  de  su  maestro 
Alonso  de  Sandoval,  autor  del  libro  “Naturaleza,  policía  sagrada  y 
profana,  costumbres  y ritos,  disciplina  y catecismo  evangélico  de  todos 
los  etíopes”,  publicado  en  Sevilla  en  1627. 

Pero  entre  maestro  y discípulo,  hay  otras  muy  importantes  dife- 
rencias frente  a la  misión  evangelizadora.  Alonso  de  Sandoval,  predi- 
cador en  Africa  y gran  observador  de  la  vida  de  los  pueblos  negros,  nos 
dejó  una  extensa  obra  de  sus  costumbres  e ideas  religiosas,  enmarcadas 
dentro  de  sus  apreciaciones  de  la  época  que  no  veían  en  los  negros  sino 
paganos  bárbaros.  No  obstante,  ese  estado  “natural”  lo  compulsó  a 
extremar  su  preocupación  eri  la  Catcquesis,  interesándose  en  el  conoci- 
miento de  sus  lenguas  para  redimirlos.  A él  se  debe  la  utilización  simul- 
tánea de  varios  lenguareces  africanos  para  poder  entrar  en  diálogo  con 
los  múltiples  exponentes  de  las  distintas  culturas  y lenguas  que  se  haci- 
naban en  las  bodegas  de  los  barcos  negreros. 

A partir  de  sus  enseñanzas  en  Cartagena,  su  discípulo  Claver  evolu- 
cionará las  prácticas  y criterios  del  maestro.  Preservó  el  uso  de  los  varios 
intérpretes  —hubo  momentos  en  que  tuvo  diez—  y se  lanzó  por  caminos 
hasta  entonces  no  recorridos  por  ningún  religioso:  la  praxis  cristiana 
como  ejemplo  de  las  verdades  teologales.  Claver  rebasó  el  mandato  cris- 
tiano de  “ama  a tu  prójimo  como  a tí  mismo”,  para  convertirlo  en  el 
más  profundamente  humano  de  “ama  a tu  prójimo  más  que  a tí  mis- 
mo”. 
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La  época  no  estaba  para  comprender  este  sentido  revolucionario 
del  Cristianismo.  Contra  él  se  alzaron  las  voces  de  los  padres  superiores 
de  la  Compañía  de  Jesús;  la  de  los  gobernadores  a quienes  condenaba 
por  su  participación  en  el  comercio  negrero;  las  de  los  negreros  que  pre- 
tendían impedirle  que  penetrara  a las  horrorosas  bodegas  donde  expira- 
ban los  prisioneros  encadenados,  y desde  luego,  los  del  Santo  Oficio 
que  creían  ver  en  él  a un  contemporizador  más  que  un  evangelista  de 
negros.  Por  sus  acciones  los  radicales  de  entonces  y de  hoy  lo  llamaron 
“amansador  de  esclavos”,  porque  les  diluía  sus  intenciones  de  fuga;  y 
los  propios  obscurantistas,  ante  su  pertinaz  desprendimiento  y abne- 
gación en  sufrir  los  mismos  tormentos  de  sus  hermanos,  a quienes 
repetimos,  “amaba  más  que  a sí  mismo”,  no  vacilaron  en  llamarlo 
loco.  Solo  los  africanos  lo  entendieron  y se  dejaron  seducir  por  todas 
sus  prédicas. 

En  este  punto  cabe  anotar  que  no  fueron  pocos  los  conflictos 
teológicos  y contradicciones  en  sus  prácticas  evangelizadoras.  Claver 
igual  que  su  maestro  Alonso  de  Sandoval  solo  pudo  apreciar  paganismo 
en  los  africanos.  Sin  embargo,  supo  comprender  que  en  su  pensamiento 
alumbraba  con  meridiana  claridad  un  sentimiento  de  adoración  por  sus 
deidades;  un  profundo  afecto  de  hermandad  que  los  hacía  solidarios 
en  su  tragedia.  Y sobre  todo,  mucho  respeto  por  sus  muertos.  La  res- 
puesta no  se  hizo  esperar.  Claver  apuntó  su  prédica  hacia  lo  esencial  del 
Cristianismo:  la  enseñanza  y práctica  de  la  fe,  la  esperanza  y la  caridad 
como  puertas  abiertas  para  alcanzar  el  reino  de  Dios.  Y ese  camino,  no 
el  otro,  era  el  que  buscaban  desesperadamente  los  africanos  en  el  culto 
a sus  Ancestros.  Y este  punto  de  convergencia  entre  Claver  y su  catequi- 
zado^ entre  el  Cristianismo  y el  Muntu  se  convertía  a la  vez  en  piedra 
de  divergencias.  Llegado  el  momento  de  la  elección  profunda,  el  afri- 
cano se  atuvo  más  a sus  conceptos  religiosos  de  buscar  el  apoyo  en 
sus  propios  Ancestros  que  en  el  Dios  y los  santos  cristianos.  Lo  sabemos 
por  la  pertinencia  en  rendir  culto  a sus  muertos  de  acuerdo  con  sus  tra- 
diciones: los  tambores,  cantos  y bailes  en  vez  del  ritual  contemplativo  de 
la  velación  del  cadáver  en  silencio,  bajo  la  imagen  del  Crucificado;  las 
para  ellos  largas  e incomprensibles  oraciones  en  latín  o la  conducción 
del  cadáver  al  cementerio  bajo  la  custodia  del  cura,  y no  del  “batata” 
o sacerdote  del  lumbalú. 

Son  conocidos  los  relatos  de  la  época  en  la  cual  hablan  de  los  ines- 
perados asaltos  de  Claver  a los  lumbalúes  que  celebraban  los  negros, 
siempre  que  podían  en  los  extramuros  de  Cartagena  para  despedir  algún 
difunto.  Irrumpía  encolerizado  en  medio  del  ritual  y con  foete  en  mano 
ponía  en  fuga  a tamboreros  y cantadoras;  se  adueñaba  del  cadáver  hasta 
enterrarlo  con  las  prácticas  católicas,  y finalmente  destrozaba  o retenía 
los  tambores  para  obligar  a sus  dueños  a entrar  en  diálogo  respecto  a 
sus  símbolos.  Para  recobrarlos,  tras  recibir  toda  clase  de  admoniciones, 
se  los  devolvía  para  que  alegraran  las  fiestas  religiosas  católicas. 
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Si  evaluamos  la  moribunda  práctica  del  lumbalü  en  Palenque  y 
la  desaparición  total  de  los  “lloros”  con  sus  cantos  y bailes  en  Cartagena 
y demás  ciudades  de  la  Costa  Caribe  de  Colombia,  es  obligatorio  reco- 
nocer que  las  prédicas  y persecución  de  Claver  lograron  desterrarlos 
de  las  costumbres  de  los  negros  y de  sus  descendientes  puros  o mestizos. 

¿Pero  podría  considerarse  que  la  restricción  y muerte  del  lumbalú 
significa  la  expulsión  del  culto  a los  Ancestros  en  las  comunidades 
negras  de  la  América  Latina,  altamente  aculturadas  por  el  catolicismo? 

6.  ORISHAS  COMBATIENTES  Y SANTOS  PACIFICOS 

Dos  aspectos  fundamentales  deben  ser  considerados  en  el  proceso 
de  sincretización  afro-cristiano.  En  primer  lugar,  el  carácter  protector 
al  muntu  propio  de  las  religiones  africanas  debió  transformarse  en  espí- 
ritu de  liberación.  La  esclavitud  compulsiva  y masiva,  el  exilio  y la 
muerte,  reclamaron  a los  Orishas  y Ancestros  en  América  un  nuevo  sen- 
tido de  la  alianza  entre  vivos  y muertos:  la  lucha  común  por  la  sobre- 
vivencia y la  libertad  aquí  en  la  tierra. 

Por  otro  lado,  las  enseñanzas  evangélicas  esencialmente  dirigidas 
a trazar  normas  de  comportamiento  individual  para  ganar  el  reino  de 
Dios,  adquirieron  para  los  africanos  un  nuevo  espíritu  cuando  incorpo- 
raron a sus  plegarias  la  urgente  necesidad  de  la  protección  a la  totalidad 
del  pueblo  negro  oprimido.  Mundo  terrenal,  reino  eterno,  igualdad  de 
los  hombres  ante  Dios,  esperanza,  caridad,  fe  y libertad,  etc.,  se  llenaron 
de  significaciones  concretas  para  preservar  al  individuo,  la  familia,  la 
nación,  los  pueblos. 

El  proceso  de  reelaboración  o de  sincretismo  de  las  verdades  teoló- 
gicas con  los  preceptos  religiosos  del  muntu,  comenzó  muy  temprano 
en  la  mente  de  los  africanos  enfrentados  simultáneamente  a la  escla- 
vitud y a las  prédicas  evangélicas.  Los  Orishas  y Ancestros  africanos 
—Changó,  Eleguá,  Ochosí,  Ogún  y Orón—,  deidades  protectoras  de  la 
vida,  la  fecundidad,  la  enfermedad,  la  danza,  el  fuego,  se  revistieron  de 
un  poder  más  protector  y combativo  del  que  poseían  en  el  Olimpo 
africano.  Se  transformaron  en  guerreros  de  la  libertad.  Los  santos  cató- 
licos, en  la  mente  del  africano  no  cambiaron  su  significación  puramente 
cristiana,  pero  sí  encubrieron  el  sentido  liberador  que  les  sobreagrega- 
ron las  necesidades  de  los  negros  oprimidos. 

Claro  está,  el  sincretismo  no  se  realizó  con  un  simple  acto  de  equi- 
valencias, que  por  lo  demás,  no  podía  coincidir.  Santa  Bárbara  por  su 
sexo,  es  incapaz  de  encarnar  el  espíritu  de  la  danza,  la  guerra  y la  fecun- 
didad de  Changó.  Lo  que  aprovecharon  los  africanos  básicamente  fue 
identificar  la  celebración  de  las  fiestas  cristianas  con  aquellos  Orishas 
que  podían  llenar  sus  necesidades  religiosas  inmediatas.  Por  ello  pocas 
veces  coinciden  los  caracteres  entre  Orishas  y santos  sincretizados.  Una 
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vez  establecidas  las  identidades,  los  negros  tuvieron  mucho  en  la  larga 
noche  de  la  esclavitud  para  encontrar  y reforzar  nuevas  y más  concretas 
equivalencias  entre  la  filosofía  del  muntu  y el  cristianismo,  entre  sus 
Orishas  combatientes  y los  santos  pacíficos. 

7.  EL  NUEVO  CRISTIANISMO  AFRO  AMERICANO 

Nuestras  observaciones  de  antropólogos  para  descubrir  el  pensa- 
miento y la  conducta  de  los  integrantes  de  nuestras  nacionalidades, 
sean  indios,  blancos  o mestizos,  en  lo  que  respecta  a sus  concepciones 
religiosas,  nos  revelan  en  ellas  fuertes  influjos  afro-católicos  y afro- 
cristianos. 

Hacemos  distinción  clara  en  el  comportamiento  de  las  grandes 
mayorías  analfabetas  y semiletradas  ante  los  valores  contenidos  en  el 
Corpus  practicante  de  los  Evangelios  y el  asumido  frente  a las  prácticas 
rituales  de  la  Iglesia  Católica.  El  primero  revela  la  plena  identificación 
con  las  virtudes  teologales  del  Cristianismo:  fe,  esperanza  y caridad. 
Todas  ellas  expresan  el  sentimiento  religioso  africano,  no  lúcido,  pero 
sí  subyacente  en  el  pueblo  negro  y mestizo,  al  considerar  en  todo 
hombre,  no  importa  de  que  raza  o condición,  la  presencia  del  hermano 
y de  Dios;  la  esperanza  en  un  mundo  mejor  en  el  cual  reine  la  partici- 
pación entre  todos  y la  caridad,  expresa  en  el  concepto  de  compartir 
cuanto  se  tiene,  aun  cuando  sólo  sea  la  sonrisa,  con  el  prójimo.  La  idea 
cristiana  del  prójimo  se  desdobla  y multiplica,  no  es  tan  sólo  el  “tú”, 
el  “yo”,  y el  “ello”,  sino  el  animal,  el  árbol,  la  tierra,  los  Ancestros, 
la  tradición,  el  todo. 

Otros  son  los  comportamientos  frente  al  ritual  católico.  Aunque 
asuma  la  solemnidad,  introspección  y gestos  impuestos  por  el  culto,  en 
lo  profundo,  el  creyente  negro  o mestizo  acostumbrado  a expresar  sus 
más  profundos  sentimientos  religiosos  con  espontaneidad  en  el  seno  de 
la  familia,  en  la  comunidad  y en  lo  íntimo,  se  encuentra  extraño  y 
rechazado  en  una  iglesia,  en  una  misa  o en  una  procesión  donde  se  le 
impone  una  actitud  extraña  en  su  vida  cotidiana.  No  obstante,  las 
conductas  observadas  frente  al  ritual  católico  no  son  de  rechazo  o 
franco  distanciamiento,  sino  por  el  contrario  de  búsqueda  y asimila- 
ción. Desde  el  pasado  colonial  hasta  nuestros  días,  negros  e indios  han 
luchado,  y no  vanamente,  por  introducir  dentro  del  templo  y en  las 
ceremonias  religiosas,  las  propias  maneras  de  expresar  su  religiosidad. 

Así,  los  negros  exigían  y exigen  que  sean  bautizados  sus  tambores 
y que  se  les  deje  percutirlos  acompañados  de  sus  cantos  y bailes. 

Los  indios,  a su  vez,  han  solicitado  igual  trato  con  sus  flautas  y 
cantos,  pero  tambie'n,  imbuidos  por  un  concepto  de  hermandad  con  los 
animales  y los  árboles  (coincidencia  con  el  concepto  africano  del  mun- 
tu) los  llevaban  y los  llevan  a las  plazas,  atrios  e iglesias  para  que  el 
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sacerdote  se  los  bendiga,  como  lo  hacían  y hacen  los  “shamanes”  de 
sus  respectivas  comunidades  tribales. 

En  la  actualidad  en  todo  Colombia,  donde  adelantamos  nuestras 
investigaciones,  pero  podría  generalizarse  la  afirmación  a los  demás 
países  de  América  Latina,  no  hay  fiesta  católica  en  donde  no  encon- 
tremos expresiones  adorativas  de  indudable  origen  africano  o indígena, 
mezcladas,  marginadas  u ocultas.  Esto  quiere  decir  que  el  proceso  de 
sincretismo  religioso  está  vivo,  actuante,  y cada  vez  más  visible  e influ- 
yente en  los  cultos  de  la  Iglesia. 

En  este  terreno,  donde  el  comportamiento  personal  no  requiere 
la  presencia  de  un  escenario  dirigido  por  extraños  para  asumir  los  actos 
de  la  voluntad,  los  mestizos  aculturados  por  los  Evangelios  expresan 
con  libertad  su  total  y profunda  identificación  con  los  mandatos  evan- 
gélicos. 

Esto  no  implica  que  cuando  hablamos  de  catolicidad  se  connote 
la  práctica  del  Cristianismo  apostólico  y romano.  Mucho  va  de  los  con- 
tenidos religiosos  enseñados  por  los  primeros  catequizadores,  a la  re- 
creación del  actual  Cristianismo  practicado  por  nuestros  mestizos. 
Este  último,  para  simplificarlo  en  pocas  palabras,  no  cruza  por  el  meri- 
diano de  Roma  o de  España,  sino  por  los  de  la  mulata  Virgen  de  Guada- 
lupe en  México,  por  la  Basílica  dé  Santa  Rosa  de  Lima;  por  los  múlti- 
ples santos  patronales  adorados  por  los  mestizos  de  la  mayoría  de  los 
pueblos  de  América  o por  los  terreiros  de  los  Vodú  u Orishas  de  los 
negros  de  Haití,  Cuba,  Santo  Domingo  o Brasil. 

En  los  meridianos  religiosos  de  América,  mezcla  sincrética  de  cultos 
o sentimientos  aborígenes,  negros  y europeos,  no  es  justo  excluir  a los 
territorios  dominados  por  las  Iglesias  Anglicanas,  pues  en  éstas  más 
que  en  la  Católica,  los  nativos  cuando  logran  la  real  independencia  en 
sus  propios  cultos,  parecen  identificarse  mejor  con  la  tradicional  liber- 
tad de  los  protestantes  para  aceptar  o compartir  sus  expresiones  reli- 
giosas autóctonas. 

8.  LOS  CONTENIDOS  LIBERADORES  DEL 

EVANGELIO  AFRO-CRISTIANO 

Aludimos  con  este  título  a la  más  expandida  práctica  de  los  negros, 
indios,  blancos  y mestizos  que  por  convicción  religiosa  están  sincera- 
mente comprometidos  con  la  doctrina  de  Cristo.  Ya  hemos  señalado 
que  el  éxito  de  la  evangelización  se  debió  al  proceso  de  sincretismo  de 
los  conceptos  africanos  (Muntu,  Kulonda,  etc.),  totalmente  identifica- 
dos con  el  de  familia,  hijo  de  Dios,  vida  sagrada,  igualdad  ante  el  Supre- 
mo, etc. 

Si  quisiéramos  señalar  la  característica  más  importante  de  esta  sin- 
cretización,  no  dudaríamos  en  distinguir  la  libertad  de  culto.  El  nuevo 
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cristianismo  ha  hecho  suyo  el  Corpus  global  de  los  Evangelios,  no  inter- 
pretándolos, labor  de  teólogos,  sino  asumie'ndolos  como  una  practica 
personal,  familiar  y cotidiana. 

Otra  cosa  son  las  relaciones  con  la  Iglesia  y sus  cultos.  Los  podemos 
ver  en  el  comportamiento  de  negros,  blancos,  indios  y mestizos  en  las 
iglesias  y en  las  procesiones  con  sus  velas  encendidas,  con  sus  cruces 
de  palma  o sus  escapularios;  otras  veces,  llevados  por  el  fanatismo,  tal 
vez  reviviendo  prácticas  ancestrales  de  nuestros  indígenas  o de  abuelos 
africanos  y peninsulares,  sin  el  consentimiento  de  los  curas  y contra 
sus  excomuniones,  se  adueñan  de  las  imágenes  de  sus  santos  paganos 
para  venerarlos  a su  manera,  exponiéndolos  al  sol,  las  lluvias,  azotán- 
dolos o convirtiéndose  ellos  mismos  en  actores  de  carne  y hueso  de 
flagelaciones  y crucifixiones. 

Por  influencia  de  las  religiones  africanas,  donde  los  Orishas  y 
Ancestros  no  viven  en  un  reino  metafi'sico.  sino  en  los  ríos,  mares,  árbo- 
les, bosques  y en  la  morada  propia  de  los  vivos,  los  santos  católicos  han 
descendido  de  sus  alturas  para  convivir  con  sus  protegidos  y participar 
en  sus  afanes  terrenales:  las  injusticias  sociales,  la  miseria,  el  hambre, 
la  prostitución,  la  enfermedad  y el  amor.  Se  les  levantan  altares  familiares 
y a falta  de  un  lugar  apropiado  particular,  se  les  lleva  pegados  al  cuerpo 
en  imágenes,  cruces,  medallas  o escapularios.  Se  les  ve  y oye  en  el  patio, 
detrás  de  la  puerta,  debajo  de  las  almohadas.  El  número  de  apariciones 
de  la  Virgen,  pero  también  del  rostro  del  Señor  en  árboles,  piedras  y 
mantos,  vivos  o sangrantes,  algunos  de  ellos  aceptados  por  la  Iglesia 
como  revelaciones  “reales”,  son  un  testimonio  incuestionable  del  in- 
flujo de  la  mentalidad  mágico-religiosa  de  los  africanos  e indígenas  en 
el  acervo  pagano  de  los  creyentes  romanos,  peninsulares  y anglicanos. 
En  la  esfera  de  la  religiosidad  que  recorre  caminos  de  espaldas  al  de  los 
conquistadores  y catequizadores,  los  mecanismos  míticos  son  más 
efectivos  para  configurar  religiones  universales  sin  templos  ni  Papas, 
que  las  erigidas  con  dogmas  y centros  de  penitencia  o peregrinaciones. 


9.  EL  CRISTIANISMO  LIBERADOR 

Este  Ultimo  análisis  del  sincretismo  Afro-cristiano  en  América, 
intentaremos  resumir  y llevar  a conclusiones  totalizadoras,  el  largo  reco- 
rrido del  pensamiento  religioso  de  los  africanos  desde  el  violento  exilio 
de  su  cultura  hasta  la  afirmación  de  su  nueva  identidad  mestiza. 

La  primera  conclusión  es  afirmar  que  sin  desconocer  los  fuertes 
influjos  de  las  religiones  afro-americanas  en  el  sentido  de  los  millones 
de  negros,  mulatos  y zambos  del  Continente,  no  existen  cultos  afro- 
americanos que  no  estén  profuntamente  influidos  por  el  Cristianismo. 

Una  segunda  cuestión  es  afirmar  que  el  sentimiento  afro-cristiano 
no  se  expresa  en  su  totalidad  en  los  cultos  de  las  iglesias  católica  o pro- 
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testantes.  Y una  nueva  observación:  el  Cristianismo  en  Ame'rica,  enri- 
quecido con  los  conceptos  filosóficos  y religiosos  de  los  africanos  e 
indígenas,  pero  tambie'n  con  la  dolorosa  experiencia  de  la  esclavitud 
y la  opresión,  genera  en  sus  devotos  pobres  y marginados,  una  nueva 
dinámica  liberadora  encarnada  en  la  exaltación  de  Cristo  como  hombre 
que  pervive  y lucha  aquí  en  la  tierra  contra  las  injusticias  de  la  desigual- 
dad racial,  el  hambre,  la  miseria  y la  indignidad.  No  de  otra  manera 
puede  explicarse  el  nacimiento  de  la  Iglesia  Cristiana  de  Puebla  y de 
los  otros  continentes  oprimidos. 

En  relación  con  las  prácticas  rituales,  en  tanto  que  la  Iglesia  Católica 
se  cierra  en  sus  tradiciones  litúrgicas,  dando  poco  o nada  de  acceso 
a las  manifestaciones  autóctonas  y sincréticas,  las  múltiples  Iglesias 
protestantes,  en  los  últimos  tiempos,  no  sólo  se  han  abierto  a los  can- 
tos, bailes  e instrumentos  de  los  nativos,  sino  que  en  muchos  casos  están 
asumiendo  los  cultos  sincréticos  para  penetrar  en  el  sentimiento  de  sus 
devotos. 

En  otros  países,  donde  la  presencia  africana  es  altamente  signifi- 
cativa, como  en  Brasil,  Haití,  Jamaica,  etc.,  frente  a un  fenómeno 
nacional  de  biculturismo  religioso,  los  cultos  autóctonos  y las  iglesias 
católicas  o protestantes,  están  en  un  proceso  de  lucha  por  captarse 
para  sí  la  conciencia  religiosa  de  los  devotos  que  nadan  entre  las  aguas 
del  sincretismo,  unas  veces  atenidos  a su  religiosidad  espontánea;  otras 
presos  de  las  doctrinas  cristianas  no  bien  digeridas.  Los  cultos  afro- 
católicos  (Candomblé,  Vodú,  Santería,  etc.),  a la  par  que  atraen  cada 
vez  más  la  atención  de  gran  número  de  católicos  o protestantes,  ofre- 
ciéndoles oportunidades  de  expresión  profunda  de  su  identidad  reli- 
giosa y cultural,  por  otro  lado  están  siendo  invadidos  por  oficiantes 
blancos  que  comienzan  a destruir  los  basamentos  eminentemente  afri- 
canos, dislocando  la  unidad  y tradición  de  los  cultos. 

En  los  países  de  las  zonas  Andinas,  México  y Centro  América 
donde  persiste  gran  población  indígena,  en  algunos  de  ellos  totalmente 
mayoritarias  (Bolivia,  Ecuador,  Perú,  Paraguay),  el  sincretismo  reli- 
gioso y las  expresiones  rituales  están  plenamente  bajo  el  control  de  la 
Iglesia;  pero  la  religiosidad  de  las  comunidades  indígenas,  perdida  la 
cosmovisión  de  sus  antiguas  religiones  adoradoras  del  Sol,  la  Luna  y las 
lagunas,  continúan  volcadas  hacia  un  sentimiento  panteísta  de  la  vida  y 
la  sociedad,  pero  reducidas  a fiestas  colectivas  y prácticas  individuales, 
sin  lograr  recuperar  la  cosmovisión  de  las  ideas  religiosas  que  inspiraban 
a sus  antepasados. 

10.  TEOLOGIA  DE  LA  IDENTIDAD  Y LA  LIBERACION 

Nos  queda  por  analizar  el  núcleo,  para  nosotros  el  más  importante, 
del  sincretismo  afro-americano:  el  culto  a la  resistencia  cultural,  a la 
libertad  y a la  lucha  por  la  igualdad  racial  y social. 
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La  primera  conjetura  que  despierta  esta  afirmación  puede  diri- 
girse a cuestionar  el  carácter  meramente  religioso  de  la  conciencia 
étnica;  del  ideario  filosófico  de  la  libertad  o del  carácter  social  de  la 
igualdad.  En  ningún  momento  hemos  considerado  que  para  las  reli- 
giones africanas,  ni  para  sus  hijos  exiliados  en  América,  ni  para  sus  des- 
cendientes puros  y mestizos,  los  criterios  de  cultura,  clase  y libertad 
estén  desligados  unos  de  otros.  Es  posible  que  la  mente  de  un  pensador 
imbuido  en  la  cultura  europea,  de  un  católico  ortodoxo  o de  un  criollo 
adinerado,  necesite  hacer  separaciones  de  fenómenos  que  en  la  vida  y 
la  sociedad  están  dialécticamente  intrincados.  No  hay  cultura,  libertad, 
ni  igualdad  sin  hombres.  Y la  historia  del  negro  en  América  no  se  debe 
a la  existencia  de  las  ciencias  políticas  y religiosas,  sino  a un  problema 
concreto  y específico:  la  esclavitud.  Hemos  analizado  a partir  de  este 
ángulo  el  pensamiento,  la  religiosidad  y las  acciones  de  los  prisioneros 
africanos  desde  los  inicios  de  la  trata  negrera  hasta  nuestros  días. 

Por  razones  de  orden,  hasta  aquí  hemos  hecho  hincapié  en  el  pro- 
ceso de  sincretismo  religioso,  pero  sin  soslayar  los  problemas  biológicos 
y socioeconómicos  que  han  determinado  la  respuesta  del  hombre  negro 
frente  a sus  opresores.  Pero  evidentemente  debíamos  recaer  en  los  pro- 
blemas de  la  raza,  la  clase  y la  cultura.  Lo  abordaremos,  pero  solo  desde 
el  ángulo  de  la  teología  africana  que  explica  al  hombre  como  compro- 
misario de  una  alianza  con  sus  Ancestros.  Recordemos  los  conceptos 
de  “kulonda”,  “Muntu”  y “libertad”  del  pensamiento  africano,  más 
concretamente  de  la  filosofía  bantú. 

En  esa  transculturación  de  los  valores  filosóficos  y religiosos,  la 
única  forma  de  vigencia  y difusión  en  el  continente  fueron  las  células 
culturales  de  los  cincuenta  millones  de  africanos  traídos  y dispersados 
en  este  continente.  Cada  uno  de  ellos,  cualquiera  que  hubiere  sido  su 
edad,  su  cultura  o religión,  era  una  fuente  viva,  recreadora  y actuante 
de  su  religiosidad.  Pocas  veces  se  ha  pensado  en  esto,  porque  el  criterio 
del  científico  o del  teólogo  ha  sido  el  de  individualizar  los  cultos;  seguir 
la  evolución  de  tal  o cual  concepto  religioso  dentro  del  contexto  general 
de  la  sociedad  dominada  por  el  colonizador.  A un  hombre  negro,  des- 
nudo, encadenado,  nunca  se  le  consideró  o considera  como  un  ser  pen- 
sante, capaz  por  sí  solo,  como  cualquier  europeo,  a partir  de  su  memo- 
ria ancestral  y de  las  experiencias  fácticas,  hacerse  a una  cosmovisión 
de  los  dioses,  la  vida,  los  Ancestros,  la  naturaleza,  la  sociedad,  la  moral 
y la  libertad. 

Pero  lo  cierto  es  que  en  más  de  cuatrocientos  cincuenta  años  de 
opresión  abierta  o disimulada,  el  negro  ha  desarrollado  su  propia  visión 
cosmogónica,  ontológica,  política,  social  y cultural  de  América.  Por 
las  razones  propias  de  su  compulsión  y desnudez  en  este  continente, 
desraizado  de  sus  culturas,  carente  de  libertad,  de  elementos  tecnoló- 
gicos, de  dominio  político  o económico,  solo  pudo  sobrevivir  y recons- 
truir su  identidad  a partir  de  sus  concepciones  religiosas  y de  sus  accio- 
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nes  libertarias.  El  negro  en  América,  es  por  excelencia  un  combatiente 
por  su  identidad,  la  libertad  y la  igualdad  racial. 

Queremos  resaltar  lo  que  ha  significado  y lo  que  ha  luchado  el 
negro  por  estos  valores  fundamentales  de  su  existencia,  rememorando 
los  palenques  de  San  Basilio,  Palmares,  Surinam,  etc.,  durante  la  colo- 
nia. El  número  jamás  precisado  de  los  mártires  que  cayeron  en  las  naos 
negreras,  minas  y plantaciones  por  haber  roto  las  cadenas  de  la  sumisión 
y haberse  proclamado  jefes  de  conspiraciones  suicidas. 

La  gran  revolución  de  Haití  capitaneada  por  generales  analfabetos, 
pero  profundamente  religiosos  e inspirados  por  sus  Vodús  combatien- 
tes. Todavía  existe  la  gran  conspiración  de  las  antiguas  monarquías 
coaligadas  de  Europa  y Estados  Unidos  para  ocultar  la  gran  lección  dada 
a los  pueblos  del  mundo  en  su  momento  y en  la  actualidad,  por  la  pri- 
mera revolución  antiesclavista  victoriosa  en  la  historia  de  la  humanidad, 
y que  desde  luego,  demostró  en  Ame'rica  que  los  negros  y oprimidos 
de  todas  las  razas  esclavistas  podían  liberarse  y asumir  el  gobierno  de 
una  república  independiente,  enfrentados  a todos  los  imperios. 

Otra  lucha  liberadora  y ejemplar  fue  la  emprendida  por  el  mulato 
y zambo  José'  María  Morelos  durante  la  independencia  de  México. 
Sacerdote,  nunca  antes  esgrimió  una  pistola  o una  espada.  Pero  ilumi- 
nado por  la  rebeldía  de  sus  ancestros  Olmecas,  indígenas  y europeos, 
encontró  en  su  más  profunda  identidad  de  mestizo  triétnico  que  había 
sido  elegido  por  la  Virgen  de  Guadalupe  para  organizar  y llevar  a la 
victoria  al  pueblo  oprimido  de  México.  Fue  general  victorioso  y recorrió 
el  país  Azteca  levantando  las  huestes  de  los  indios,  negros;  blancos  y 
mestizos.  Actuaba  como  un  general  que  se  sabía  guiado  y protegido  por 
el  fuego  cruzado  de  las  batallas.  Jamás  conoció  el  miedo  ni  nunca  olvidó 
que  combatía  por  la  libertad  del  pueblo  esclavizado.  Finalmente,  trai- 
cionado, la  Santa  Inquisición  le  degradó  arrebatándole  sus  vestiduras 
sacerdotales  antes  de  entregarlo  al  poder  civil  para  ser  fusilado. 

Un  buen  ejemplo  en  la  historia  de  América  que  nos  descubre  los 
más  profundos  caminos  del  Cristianismo  inspirado  en  la  teología  de  la 
liberación,  en  este  caso  como  nutriente  del  arte  y de  la  cultura,  nos  lo 
brinda  el  mulato  Antonio  Francisco  Lisboa,  en  el  Brasil  del  Siglo  XVIII. 
Mucho  más  relevante,  porque  además  de  sufrir  la  condición  de  ser  hijo 
de  esclava  y de  padecer  la  ignominia,  en  su  época,  de  sufrir  la  lepra, 
sin  manos,  ni  dedos,  realizó  el  portento  espiritual  y físico  de  esculpir 
en  piedra  como  lo  hacían  sus  más  remotos  antepasados  africanos  e 
indígenas,  las  figuras  vigorosas  de  los  profetas  cafusos  de  América, 
aunque  los  vistiera  con  las  túnicas  de  los  apóstoles  cristianos.  Sincre- 
tismo en  Jesús,  en  las  sangres  y en  las  artes  donde  nadie  puede  separar 
lo  que  el  sentimiento  religioso  de  tres  razas  y tres  culturas  amalgamaron 
en  el  mayor  monumento  de  América  eregido  al  arte,  la  libertad  y la 
libertad  racial. 
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¿Podría  preguntarse  ante  la  vida,  religiosidad  y acciones  de  este 
combatiente  de  la  libertad,  si  la  religión,  y en  su  caso,  más  concreta- 
mente la  Iglesia  Católica,  aunque  lo  hubiese  relegado  y expulsado  de  su 
seno,  no  configuró  en  su  pensamiento  la  más  clara  doctrina  de  la  teolo- 
gía de  la  liberación? 


11.  UN  SEGUNDO  PARA  LA  MEDITACION  RELIGIOSA 

ANTES  DEL  COMBATE 

Detengámonos  a reflexionar  un  segundo  frente  al  abismo  antes 
de  aprisionar  el  arma  o de  lanzarnos  al  vacío  ¿En  qué  momento  de  la 
historia  de  la  humanidad  nos  encontramos?  ¿Cuántos  días  hace  que 
comenzó  esta  pesadilla  de  la  angustia  de  los  hombres  de  todas  las  razas 
en  América? 

Nos  azotan  los  vientos  radioactivos  de  Hiroshima.  La  República  de 
Granada  ha  sido  sacrificada.  Nicaragua  resiste.  El  indio  peruano  se 
debate  confundido  entre  la  tradición  y los  guerrilleros  del  Sendero 
Luminoso  que  les  hablan  en  quechua.  La  República  de  El  Salvador  se 
desangra.  Las  favelas  de  la  muerte  en  Río  de  Janeiro  crecen  y se  multi- 
plican por  todo  el  Brasil.  El  Ku-Klux-Klan  vuelve  a levantar  sus  cruces 
para  sacrificar  negros.  En  Europa  y EE.UU.  se  hacinan  los  cohetes  atómi- 
cos que  amenazan  la  vida  del  planeta.  Los  pueblos  palestino,  irlandés, 
vasco  y musulmán  escriben  con  sangre  sus  consignas  de  identidad 
como  seres  humanos,  pueblos  y culturas  que  reclaman  territorios, 
lenguas  y libertad.  Los  israelíes  no  olvidan  la  incineración  de  sus  millo- 
nes de  sacrificados  con  sus  fusiles  apuntando  contra  los  árabes.  Los  afri- 
kaaner  de  Sud  Africa,  como  si  la  noche  de  la  esclavitud  aún  persistiera 
en  no  huir  del  continente,  levantan  barricadas  de  alambre  de  púas,  en 
torno  a la  mayoría  de  Zulúes  que  resistieron  en  otros  tiempos  el  tráfi- 
co negrero  de  árabes  y cristianos. 

¡Basta! 

Lo  que  queremos  preguntamos  en  este  instante  de  reflexión  es  si 
la  religión  del  Muntu  y del  Cristianismo,  fundidos  en  América  con  los 
cultos  solares  de  los  Incas  y Aztecas,  tiene  algún  significado  ante  los 
peligros  de  los  nuevos  jinetes  del  Apocalipsis:  la  opresión,  el  hambre, 
la  miseria  y la  guerra  que  nos  acechan. 

¿Es  posible  que  religiones  que  permitieron  al  negro  y al  indio 
resistir  y sobrevivir  en  la  esclavitud,  y que  convertidas  en  evangelios  de 
liberación  dieron  a este  continente  naciones  libres  e independientes, 
tengan  la  dinámica  social  para  armar  al  nuevo  hombre  de  América  de  fe, 
esperanza  y fraternidad  para  combatir  a los  enemigos  de  sus  tradiciones, 
familias  y culturas? 
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No  dudamos  en  responder  con  todo  el  corazón  y la  fe  que  sí. 

Pero  no  sera'  por  milagro  contemplativo.  Jama's  hemos  recibido  de 
Dios  o de  los  Ancestros  nada  gratuito.  Porque  la  capacidad  creadora  de 
los  Ancestros  y de  Dios  está  en  nosotros.  Estamos,  pues,  hoy  como 
ayer,  desnudos  como  trajeron  a nuestros  abuelos  africanos  o dejaron  al 
indio  de  Ame'rica.  Y,  sin  embargo,  como  ellos  tenemos  la  obligación 
por  nuestra  dignidad  de  hijos  de  dioses,  de  resistir  y triunfar  una  vez 
más. 


¿Cuáles  son  nuestras  armas  espirituales?  Indudablemente  son  mu- 
chas. La  lucha  social,  la  cultura,  la  identidad.  Si  queremos  aglutinarlos 
y darles  el  sentido  trascendente  que  une  la  vida  y la  muerte,  que  unifi- 
que a los  hombres,  animales  y plantas,  a la  cultura  y su  planeta,  debe- 
mos volver  a la  fuente  primaria  de  las  concepciones  del  Muntu  y del 
Cristianismo,  pero  enriquecie'ndolas  con  la  experiencia  actual  de  nues- 
tros conocimientos,  herramientas  y cultos. 

Este  es  el  escudo,  la  verdad  revelada  que  nos  legan  la  historia,  los 
Orishas,  los  Ancestros,  Dios,  los  padres  de  la  nueva  teología  de  la  libe- 
ración. 


BIBLIOGRAFIA 

Tempels  Placido:  Bantu  Philosophy,  Presencia  Africana. 

Darcy  Ribeiro:  Civilization  of  Americas. 

Roberto  Arrázola:  Palenque:  Primer  Pueblo  Libre  de  América. 

Carlos  Patiño  Roselli:  La  Lengua  de  los  Palenqueros  de  San  Basilio.  Instituto 
Cavos,  Cuero,  Bogotá,  Colombia:  1984. 

Angel  Valtcrra:  Pedro  Claver;  (2  vols.)  Banco  de  la  República,  Bogotá,  Colombia, 
1982. 


121 


EUGENIA  DIAS  CON^ALVES 


Identidad  de  Dios  en  la  reflexión  de  las  Congadas1 
de  la  Región  Metalúrgica  de  Minas  Gerais 


Es  un  honor  y una  gran  responsabilidad  para  una  “congadera” 
participar  en  un  encuentro  de  teólogos.  Agradezco  a la  Comisión  organi- 
zadora de  este  encuentro  esta  oportunidad  de  reflexionar  sobre  la  reli- 
giosidad popular  afrominera.  Nuestro  propósito  sera'  transmitir  la 
visión/vivencia  de  los  “congaderos”  de  nuestra  región.  No  soy  teóloga. 
Mi  presencia  aquí'  se  debe  al  hecho  de  estar  vinculada  por  lazos  de 
sangre  y de  hermandad  a los  reinos  del  Congo  y de  Mozambique  a través 
de  mi  Estado. 

Antes  de  tratar  el  tema  es  necesario  comenzar  con  una  reseña 
histórica:  En  el  siglo  XVIII,  el  Ciclo  de  Oro  estaba  en  pleno  auge.  En 
Minas  el  número  de  negros  y de  mulatos  era  superior  al  de  los  blancos. 
Llegaban  negros  de  Africa  austral  y occidental.  El  mayor  contingente 
correspondió  a los  que  procedían  del  Congo,  de  Angola  y de  Mozam- 
bique. En  Minas,  todas  las  etnias  se  unieron  en  las  hermandades  del 
Rosario.  Esa  fue  la  estrategia  que  encontraron  para  evitar  la  masifica- 
ción.  El  oro  se  encontraba  con  facilidad.  Surgieron  Hermandades  del 
Rosario  de  los  Hombres  Negros.  Construyeron  iglesias  riquísimas.  Se 
constituyeron,  así,  verdaderas  agremiaciones  de  hombres  separados  por 
el  color.  Los  grupos  se  iban  formando  y tenían  como  base  principal 
de  su  división  el  color  de  su  piel,  que  se  confundía  en  gran  parte  con  la 
categoría  socioeconómica  a la  que  pertenecían.  Esa  característica  se 
haría  sentir  fuertemente  en  la  época  colonial,  imperial,  y,  un  poco 
atenuada,  hasta  nuestros  días.  El  blanco  y el  negro,  el  señor  y el  esclavo, 
son  los  extremos  de  la  escala  étnico-social.  El  blanco  constituyó  las 
hermandades  que  se  encargaban  del  altar  mayor,  mientras  que  los  mu- 
latos y los  negros  ocupaban  los  altares  laterales.  En  cuanto  fue  posible, 
los  hermanos  del  Rosario  construyeron  ermitas  para  escapar,  así,  a la 
dependencia  de  los  blancos.  Ese  deseo  de  emanciparse  era  una  mani- 

1 “Congada”  = danza  dramática  en  la  que  se  representa  la  coronación  del  rey 
del  Congo. 
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festación  de  independencia.  Las  hermandades  eran,  principalmente, 
el  refugio  de  las  aspiraciones  y sentimientos  democráticos.  Bajo  su 
techo  tuvieron  lugar  muchos  debates  y luchas  que  nunca  hubieran 
podido  llevarse  a cabo  en  la  plaza  pública.  Al  mismo  tiempo  procuraban 
escapar  a la  intervención  de  cualquier  autoridad  civil  o eclesiástica. 
Para  tener  una  idea  de  la  cantidad  de  mulatos,  negros  y blancos  en 
Minas  presentamos  el  mapa  estadístico  de  1776  del  Distrito  de  Diaman- 
tino: 

La  comarca  del  Serró  do  Frío: 


Total  de  hombres  de  origen  africano:  30.490  — mujeres:  14.639. 

Total  general  de  origen  africano,  h/m:  45.129  — blancos:  13.665. 

Muchas  hermandades  del  Rosario  resistieron  con  valentía  el  paso  de 
los  siglos,  como  por  ejemplo  la  Parroquia  de  “Conceicáo  da  Vila  do 
Principe  do  Serró  Frió”,  creada  en  1728,  y que,  el  6 de  febrero  pasado, 
cumplió  257  años. 

En  las  hermandades  del  Rosario,  están  hasta  hoy  las  “Congadas”. 
Es  a trave's  de  estos  datos  que  mejor  podemos  comprender  el  sentido 
de  las  tradiciones  afromineras.  Pasamos  ahora  al  tema  de  esta  exposi- 
ción. 

1.  DIOS  Y VIDA 

La  presencia  de  Dios  en  la  vida  del  “congadero”  es  una  constante, 
recordada  en  todo  momento.  Es  Zámbi  quien  da  el  ritmo  a la  vida. 

Pero,  mejor  comenzar  por  el  comienzo.  Lo  haremos  con  las  pala- 
bras de  Madre  Geralda  do  Jatobá,  esposa  y madre  de  capitanes  maestros 
mozambiqueños  y,  también,  la  partera  más  respetada  de  la  región  de 
Ibirité. 

Lo  más  sagrado  que  Dios  creó  en  la  tierra  fue  el  ser  humano.  Mezcló 
un  poco  de  todo  lo  que  ya  había  creado  e hizo  el  cuerpo  del  hombre 
y de  la  mujer.  Cuando  terminó,  sopló  en  su  boca,  su  propio  soplo 
que  es  su  propia  alma.  Desde  entonces  el  niño  se  forma  dentro  de 
la  madre,  y,  el  momento  del  nacimiento,  cuando  llega  el  soplo  de 
Zámbi,  es  el  momento  más  sagrado.  Nosotros  las  parteras  tenemos 
una  responsabilidad  muy  grande,  debemos  preparar  todo  de  la 
mejor  manera  posible,  para  ese  acontecimiento  tan  santo.  Cuando 
la  partera  sale  para  ayudar  a nacer  a un  niño  ya  deja  todo  preparado 

2 “Cabras”,  término  utilizado  en  Brasil  para  los  hijos  de  mulatos  y negros. 


HOMBRES  MUJERES 


Mulatos,  “Cabras”2  y mestizos 

Negros  y criollos 

Blancos 


8.186 

22.304 

8.905 


7.103 

7.536 

4.760 
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en  casa.  Ya  dejó  una  vela  encendida,  que  representa  la  presencia  de 
Zámbi  en  aquel  memento.  Ya  rezó  por  el  ángel  de  la  guarda,  el  guía 
del  niño  que  está  viniendo  al  mundo,  por  la  madre  y por  el  niño. 
Los  tres  precisan  de  la  protección  de  Zámbi  en  ese  momento.  Con- 
fiando en  Dios  tenemos  paz  en  la  guía.  Durante  el  parto,  estoy  en 
relación  con  Zámbi,  el  creador  y con  Nuestra  Señora  del  Rosario 
que  es  madre.  Es  una  emoción  muy  grande.  Está  viniendo  una  cria- 
tura a la  tierra  y yo  soy  responsable  por  el  cuerpo  y quien  bendice 
el  alma  de  aquel  “aquenjé”  (niño)  “catito”. 


2.  PERO  ¿QUIEN  ES  ZAMBI? 

Para  los  “congaderos  lo  sagrado  es  un  mundo  maravilloso  y mágico. 
Zámbi  o AnganaZámbi,  Zambiapungo,  Zambi  Calunga,  Zambié  es  quien 
lo  creó,  lo  domina  y lo  protege.  El  otro  mundo  es  el  dominio  de  Zambi- 
calunga  y de  Kankan. 

Zámbi  creó  los  cielos  y la  tierra,  Maravi  creó  la  vida.  Según  el 
capitán  Joao  Lopes,  de  la  hermandad  del  Rosario,  de  Jatobá,  Zámbi 
creó  el  cuerpo  —oquetá  é ochito  zámbi  capupa  omindé—  o sea,  la  carne 
y el  hueso  que  Zámbi  me  dió.  Dentro  de  ese  cuerpo  corre  sangre , anji- 
quiri,  que  lleva  la  vida.  Terminado  el  cuerpo,  e'l  sopló  parte  de  su  alma 
en  la  boca  de  ese  ser,  creando,  así,  el  alma  humana  —apila  Katunga 

Hay  personas  que  respetan  esta  herencia  tan  preciosa  —apila  katun- 
ga atipossoca—  o el  alma  buena.  Otras  abusan  del  poder  dado  por  Zámbi 
y tienen  apila  katunga  catussila  karipembá  -el  alma  perversa—. 

Según  ese  capitán,  a quien  posee  un  alma  mala  de  nada  le  sirve 
cargar  una  estatua  en  una  procesión,  ni  dar  dinero  para  la  iglesia,  ni 
curiatatá  sacramento,  es  decir,  comulgar,  pues  Zámbi  no  acepta  nada 
de  él. 

Un  capitán  de  la  hermandad  del  Rosario  de  Ojos  de  Agua,  nacido 
en  Paraopeba  me  dijo  en  su  lenguaje  típico: 

Nosotros  nos  diferenciamos  de  los  otros  animales  porque  somos 
parte  del  alma  de  Zámbi  Ganamos  más  que  los  otros.  Por  ello 
nosotros  pensamos,  valoramos  las  cosas  y nos  reímos. 


3.  ¿CUAL  ES  LA  RELACION  ENTRE  VIDA  Y DIOS? 

El  capitán  José  Angelo,  de  la  hermandad  de  Jatobá  dijo  lo  siguiente: 

Cuando  nace  una  persona,  sea  rica,  sea  pobre,  negra  o blanca, 

Zámbi  le  da  el  camino  de  la  vida.  Todos  recibimos  ese  camino,  con 
la  misma  anchura  y longitud.  Pero  los  ricos  van  alargando  su  propio 
camino,  tirando  los  cascotes  en  el  camino  de  los  pobres.  Asi,  el 
camino  de  los  pobres  se  va  estrechando,  haciéndose  difícil,  y puede 
hasta  llegar  a cerrarse.  Los  pobres  pasan  su  vida  limpiando  su  cami- 
no. Vivir  es  una  lucha  sin  descanso  para  evitar  que  el  camino  de  la 
vida  se  obstruya. 
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4.  LA  PRESENCIA  DE  DIOS  EN  LA  CASA 


En  toda  casa  observamos  la  presencia  de  lo  sagrado,  pues  los  “con- 
gaderos”  lo  materializan  de  muchas  maneras:  a través  del  agua,  del 
fuego,  de  los  vegetales,  de  las  piedras  y de  las  oraciones  rezadas  detrás 
de  las  puertas. 

En  toda  casa  existe  un  pequeño  altar,  generalmente  en  el  lugar  más 
íntimo.  Se  destacan  dos  estatuas:  la  de  Nuestra  Señora  del  Rosario  y la 
de  los  Negros  Viejos.  Para  nosotros,  la  fe  en  Zámbi  es  nuestra  mayor 
fuerza.  Después,  viene  el  culto  a los  Negros  Viejos,  nuestros  antepasa- 
dos, y a nuestro  pasado,  al  que  rendimos  culto  a través  de  las  figuras  de 
los  Negros  Viejos.  Este  culto  es  muy  importante  para  nosotros  pues 
ellos  simbolizan  los  santos  negros  desconocidos.  Somos  afrobrasileños, 
somos  católicos,  pero  tenemos  un  pasado  africano  que  no  podemos 
olvidar. 

También  hay  otras  estatuas:  diversas  estatuas  de  Nuestra  Señora, 
de  Santa  Efigenia  y de  San  Benedicto  entre  otras. 

Una  observación:  en  casi  todas  las  casas  encontramos  la  fotografía 
del  Papa  actual.  Un  capitán  Itaribirito  me  explicó:  “Me  gusta  esa  hojita 
ahí  en  la  pared  con  el  retrato  del  Papa,  pero  guardo  como  “reliquia” 
otras  cosas”.  Entonces  me  trajo  una  caja,  una  jarra  de  cerveza  y una 
toalla  de  mano  con  la  figura  del  Papa.  El  respeto  que  este  capitán  tiene 
para  con  esos  objetos  se  explica  por  el  hecho  de  que  la  Iglesia  destruyó 
en  las  “congadas”  la  imagen  del  sacerdote  negro  e impuso  su  presencia. 

En  ciertos  rituales,  el  sacerdote  católico  es  insustituible:  El  es  quien 
corona  a los  reyes  por  ejemplo.  El  término  quimbundo  inganga,  sacer- 
dote, significa,  en  Minas,  cura  católico.  El  Papa  seria  el  supremo  sacer- 
dote, o Ingangazambi. 

La  reina  Conga  Florzina,  del  Mocambeiro,  nos  habla  sobre  la  pre- 
sencia de  Dios  en  objetos  especiales,  como  en  el  fuego  de  una  vela. 
El  fuego  es  santo.  Cuando  cumplimos  con  nuestras  obligaciones,  la  vela 
blanca  tiene  que  estar  encendida;  Dios  está  allí  en  el  “anduro”,  el  fuego 
sagrado,  y en  la  omenha,  el  agua. 


5.  DIOS  Y PUEBLO 

La  alianza  de  los  “congaderos”  con  Zámbi,  se  realiza  gracias  a la 
fidelidad  inquebrantable  que  resistió  siglos  de  persecuciones.  Dios  es 
padre,  amigo,  es  el  Otata  Zámbi,  el  padre,  el  Acuétohzambi,  el  amigo 
que  creó  la  tierra,  Maravi,  para  que  el  ser  humano  pudiese  vivir.  En  las 
hermandades,  Manjangué,  los  “congaderos”  forman  una  gran  familia. 
Sólo  existe  un  pecado:  hacer  mal  al  prójimo,  lo  que  es  objeto  de  un 
gran  castigo. 
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6.  DIOS  Y TRABAJO 


La  noticia  del  interés  del  presidente  de  la  República  en  promover 
la  reforma  agraria,  hizo  sonreír  a muchos  “congaderos”  que,  en  su  ma- 
yoría viven  en  zonas  rurales.  La  reina  Conga  Marieta,  del  quilombo  del 
Sapé,  fue  categórica: 

Si  fuera  necesario  iríamos  a la  lucha  porque  Dios  la  bendice.  La 
tierra  fue  hecha  por  él  para  todos.  Basta  ya  de  que  los  pobres  conti- 
núen cautivos,  trabajando  para  enriquecer  a quien  ya  es  rico. 


7.  DIOS  Y EL  SEXO 

El  sexo  es  vida,  es  puro  y bendecido.  Pero  hay  tabús  que  tenemos 
que  respetar  y que  varían  de  reino  en  reino.  Los  capitanes  maestros 
no  pueden  tener  relaciones  sexuales  siete  días  antes  de  la  Fiesta.  Si 
desobedeciesen  llegaría  la  lama  (desgracia,  palabra  que  se  evita  pronun- 
ciar). 

Tener  relaciones  sexuales  deja  a la  persona  con  el  cuerpo  abierto  y 
en  esos  días  de  rituales  internos  y externos,  el  aire  está  impregnado  de 
fuerzas  y quien  infringió  las  reglas  se  queda  sin  condiciones  para  hacer- 
les frente.  Para  los  demás  sólo  hay  24  horas  de  abstinencia  sexual. 

Las  mujeres  con  menstruación  permanecen  fuera  del  cortejo, 
excepto  las  reinas  pues  tienen  la  cabeza  coronada.  Los  rituales  de  la 
coronación  hacen  que  esa  persona  sea  invulnerable  a las  fuerzas  nega- 
tivas. 

No  tengo  noticias  de  que  haya  homosexuales  en  las  “Congadas” 
El  capitán  regente  Salvador  Laureano  me  dijo  que  los  guardias  de 
Congo,  Catopé,  Marujo,  Caboclinhos,  Mo5ambiques  son  guardias  de 
guerreros  y sólo  hay  lugar  para  los  hombres.  Ni  para  cumplir  una  pro- 
mesa dejan  coronar  a un  homosexual  como  rey.  Le  pregunté  por  qué 
hacen  una  excepción  para  los  que  viven  en  concubinato,  y no  para  los 
homosexuales.  Me  respondió  que  la  pareja  tiene  relaciones  sexuales 
de  conformidad  con  la  ley  de  Zámbi  y que  no  ocurre  lo  mismo  con 
los  otros. 

8.  DIOS  Y ALEGRIA 

Los  “congaderos”  saben  alabar  a Dios  solamente  mediante  cantos, 
tambores,  danzas,  risas  y fiestas.  Los  negros  con  gran  sabiduría  han 
utilizado  a través  de  los  siglos  la  estructura  que  los  blancos  les  ofrecían: 
la  coronación  de  los  reyes  y su  corte,  dentro  de  las  hermandades. 

Fuera  de  Minas  Gerais,  muchas  “Congadas”  perdieron  esa  función 
debido  a la  rápida  asimilación  del  negro  por  la  estructura  social  de  los 
blancos.  Los  reinados  se  transfomiaron  entonces  en  pasatiempo  para  el 
carnaval.  Este  hecho  de  que  los  cortejos  reales  ya  no  tengan  ese  conte- 
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nido  político-cultural  ocurre  en  varios  lugares  del  país  como  Río  de 
Janeiro,  Salvador  y Recife. 

Hasta  el  presente,  las  fiestas  del  Rosario  en  Minas  son  momentos 
de  confratemización  y de  intensa  alegría.  Se  alaba  a Zámbi  y a Nuestra 
Señora  del  Rosario  mediante  danzas  y cantos  al  son  de  “cassacas”, 
“patangombes”,  “caxixis”,  guitarras,  “caxambus”,  “ganzás”,  armóni- 
cas y panderos. 

Las  alabanzas  se  realizan  dentro  del  ritual  de  los  candombes,  con 
sus  instrumentos  sagrados,  y sólo  pueden  participar  los  capitanes,  los 
reyes  o las  personas  mayores. 

Dios  es  vida  y alegría. 

Sentimos  que  la  religión  Católica  separó  la  vida  de  la  religión.  Para 
nosotros,  religión  y vida  están  profundamente  ligadas. 


9.  ZAMBI  Y LA  IGLESIA  CATOLICA 

Escuchemos  las  palabras  del  capitán  maestro  José  Angelo: 

Nosotros  somos  católicos,  todos  recibimos  los  sacramentos,  frecuen- 
tamos la  iglesia,  pero  a ella  no  le  gustan  los  “congaderos”.  Hace 
siglos  que  vivimos  luchando  para  que  se  nos  reconozca  y respete. 

Es  una  batalla  que  no  podemos  perder,  no  podemos  dejar  morir 
nuestras  tradiciones  y nuestra  fe  en  Zámbi.  Dios  es  uno  solo.  Los 
indios  lo  llaman  Tupá,  los  judíos  Jehová  y el  pueblo  “gueto” 
Olorum.  Cada  uno  debe  continuar  alabando  el  Dios  de  sus  ante- 
pasados. 

La  reina  Induka,  de  Esmeraldas  se  rebela  porque: 

Se  están  destruyendo  las  iglesias  del  Rosario.  La  de  la  hermandad  de 
Contagem  fue  demolida  y en  su  lugar  construyeron  un  tanque  de 
agua.  La  de  Divinópolis  fue  totalmente  destruida  y en  ese  lugar  se 
instaló  un  mercado. 

En  Cáete,  en  Barroso,  los  sacerdotes  no  dejaron  al  “congado”  ni 
siquiera  entrar  en  el  atrio  de  la  iglesia.  En  la  Laguna  de  Plata  los  herma- 
nos están  construyendo  la  iglesia  del  Rosario  hace  más  de  30  años;  y 
eso  porque  los  curas  exigen  el  80%  de  la  recaudación  de  nuestra  fiesta 
para  ellos.  Si  no  paganos  no  nos  dan  permiso  para  realizar  la  fiesta. 

Y la  franqueza  fue  muy  lejos. 

Somos  “congaderos”  porque  tenemos  sangre  africana  y no  vamos  a 
olvidar  nuestro  pasado.  Somos  católicos  porque  queremos.  Esta  es 
nuestra  religión.  Los  curas  pasan  años  comiendo  libros  y cuando 
llegan  cerca  del  pueblo,  ¡qué  desilusión!  Peor  es  lo  que  nos  ocurre 
a nosotros,  tratan  al  “congadero”  como  si  fuésemos  marcianos. 

¿Que'  quedó  de  la  religión  en  este  cristianismo? 
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El  capitán  Joáo  David  describió  con  bastante  claridad  la  situación: 

A los  curas  no  les  gustan  los  negros  “congaderos”  y a los  patrones 
no  les  gustan  los  negros.  Se  nos  prohíbe  tener  religión  y tener  tra- 
bajo. Tanto  la  Iglesia  como  el  poder  están  en  contra  nuestro,  como 
en  la  época  del  cautiverio. 

Y concluyó  llamando  la  atención: 

En  Minas,  somos  más  de  50  mil  “congaderos”  y ahora  el  analfabeto 
puede  votar.  Es  hora  de  que  los  hermanos  se  unan  contra  esas  dos 
fuerzas:  el  poder  que  no  nos  da  espacio  y la  Iglesia  que  nos  expulsa. 


OBSERVACIONES 

Es  preciso  valorizar  lo  que  el  pueblo  “congadero”  tiene  de  más 
hermoso:  su  inmensa  fe  en  Dios,  en  Zámbi. 

Hasta  el  día  de  hoy,  los  “congaderos”  se  sienten  doblemente  frus- 
trados: se  ridiculiza  su  cultura  y no  desean  aceptar  la  cultura  domi- 
nante. 

Escuchemos  las  palabras  del  canto  del  “Congado”  de  Araguaí,  en 
el  valle  de  Jequitinhonha: 

Palmatoria  rompe  dedo 

Chicote  deja  huellas 

Garrote  rompe  costillas 

Pero  no  cambian  mi  opinión  - Aué  Zambié. 

Concluyendo: 

Considero  que  el  “Congado”  es  la  única  comunidad  de  origen  afri- 
cano que  está  dentro  de  la  Iglesia  Católica  y e'sta  continúa  ciega  y sorda 
a ese  hecho. 

A pesar  de  la  sencillez  de  mi  manera  de  hablar,  espero  haber  con- 
tribuido de  alguna  manera  a las  reflexiones  acerca  de  la  cultura  afro- 
brasileña. 

Quiero  terminar  como  comencé,  hablando  sobre  el  parto. 

Sentimos  que  ha  llegado  la  hora  de  que  nazca  una  nueva  Iglesia 
Católica,  una  iglesia  con  los  pies  en  la  tierra,  consciente  de  la  realidad 
del  pueblo.  Es  necesario  hacer  algo,  alto  tiene  que  nacer. 

Recordemos  las  palabras  de  la  partera:  “Es  el  momento  de  nacer  y 
este  momento  es  sagrado.  Es  el  momento  de  la  llegada  del  soplo  de 
Zámbi”. 

Zambiapungo  ió  catiga  cuéto  —Dios  le  pague  compañero—. 
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GERARDO  MALONEY 


Raza,  Clase  y Religiosidad  entre 
los  negros  de  América 


INTRODUCCION 

En  marzo  de  1980  se  reúnen  en  Panama'  mas  de  400  delegados 
de  todo  el  continente  (Norte,  Sur,  Centro  América  y el  Caribe)  y del 
Africa,  para  discutir  el  Problema  de  la  Identidad  Cultural  del  Negro 
en  América.  A pesar  de  que  la  problemática  central  del  II  Congreso  de 
Cultura  Negra  de  las  Américas,  apuntaba  a los  problemas  de  la  Cultura, 
esta  fue  dimensionada  en  su  justo  contexto  estructural  e histórico,  lo 
que  condujo  a que  parte  vital  de  los  esfuerzos  y trabajos  realizados  se 
centraran  sobre  dos  aspectos  fundamentales.  El  Problema  de  Raza  y 
Clase  (comisión  No.  1)  y las  Perspectivas  Políticas  del  Negro  en  el 
Futuro  de  la  Región  (comisión  No.  5). 

En  lo  referente  al  problema  de  Raza  y Clase,  dos  tendencias  pudie- 
ron ser  claramente  distinguidas,  en  el  análisis  del  problema  en  las  distin- 
tas formaciones  sociales  de  la  Región.  Por  un  lado,  una  posición  funda- 
mentalmente negrista,  que  articulaba  la  lucha  de  los  pueblos  negros  del 
Continente  al  desarrollo  de  una  conciencia  étnica  o racial,  como  punto 
central  de  partida. 

Es  la  posición  que  se  centra  en  la  Tradición  de  lucha  Cimarrona, 
en  el  Internacionalismo  negro  de  Marcus  Garvey,  en  la  lucha  del  Movi- 
miento Negro  con  su  extraordinario  alcance  mundial  durante  la  década 
del  sesenta.  Y en  el  Panafricanismo  como  una  de  las  conquistas  necesarias 
para  la  transformación  de  las  condiciones  del  Negro  en  todo  el  Mundo.  Es- 
ta posición  evidenció  estar  fuertemente  influida  por  una  práctica  política, 
alrededor  de  las  luchas  en  contra  de  la  discriminación  racial,  y por  las 
transformaciones  estructurales  de  las  condiciones  que  históricamente 
caracterizan  al  pueblo  negro  en  las  diferentes  experiencias  sociales  del 
Continente  y del  mundo. 

A diferencia  de  esta  primera  tendencia  que  establece  que  la  “Raza 
es  Primero”,  la  segunda  posición,  articula  el  problema  de  la  lucha  racial, 
con  el  fenómeno  de  las  clases  sociales.  Y a pesar  de  que  reconoce  que  el 
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factor  racial  tiene  una  importancia  histórica,  y en  tal  sentido,  le  con- 
fiere una  carácter  específico  a sus  portadores  (pueblos  negros)  en  la 
existencia  de  las  clases  sociales  y las  luchas  históricas  entre  ellas,  apunta 
que  lo  principal  es  el  Problema  de  las  clases.  A diferencia  de  la  primera 
tendencia,  e'sta  tiene  una  fundamentación  teórica  en  el  Materialismo 
Histórico,  y en  la  práctica  está  más  cercana  al  Marxismo  como  forma  orga- 
nizada de  lucha  social. 

Resulta  notorio  que  mientras  en  la  primera  posición  o tendencia, 
encontraremos  a intelectuales,  artistas,  creadores,  dirigentes  políticos 
y activistas  cívicos  negros,  en  la  segunda  tendencia  encontramos  como 
portadores  tanto  a intelectuales  blancos  y mestizos,  al  igual  que  negros 
de  organizaciones  de  izquierda. 

Ahora  bien,  más  allá  de  las  diferencias  conceptuales  que  se  estable- 
cieron entre  estas  dos  tendencias,  diferencias  acotadas  por  problemas 
teóricos,  pero  también  por  la  expresión  concreta  del  problema  de  un 
país  a otro,  se  produjeron  importantes  punto  de  convergencia  y con- 
senso sobre  todo  en  lo  referente  a las  perspectivas  políticas  del  Negro 
en  el  futuro  de  la  región. 

En  efecto,  queda  reiterado  en  el  Congreso  la  urgente  necesidad  de 
reorganizar  el  impulso  al  movimiento  Negro  en  el  continente.  Resulta 
claro  igualmente,  los  esfuerzos  por  incorporarse  tanto  en  la  teoría  como 
en  la  práctica,  las  luchas  de  los  pueblos  negros  del  Continente  como  parte 
de  las  luchas  que  libran  las  clases  y sectores  subalternos. 

Quedó  claramente  evidenciado,  que  a estas  alturas  existen  en  los 
diferentes  países  de  la  Región,  condiciones  objetivas  que  han  dado  lugar 
al  surgimiento  y desarrollo  de  un  movimiento  étnico  o racial,  indepen- 
diente de  la  existencia  de  otras  formas  de  organizaciones  sociales.  Existe 
en  primer  lugar  una  masa  o pueblo  socialmente  oprimido,  socialmente 
identificable.  En  segundo  lugar,  este  sector  de  las  clases  oprimidas 
ha  desarrollado  una  visión  propia  de  su  situación,  en  que  para  él  las 
diferencias  étnicas  juegan  un  papel  significativo.  Y en  tercer  lugar 
existen  formas  de  organización  de  esa  conciencia  que  se  han  ido  cristalizan- 
do en  formas  de  luchas  propias,  dirigido  y fundamentado  por  los 
propios  miembros  racialmente  oprimidos. 

El  estado  de  desarrollo  de  esta  conciencia  racial,  su  nivel  de  organi- 
zación, así  como  las  posibilidades  de  su  articulación  con  la  lucha  de 
otros  sectores  oprimidos  de  las  clases  subalternas,  varía  de  país  a país. 

Lo  importante  de  todo  esto  es  que  no  resulta  solamente  válido  para 
el  caso  del  negro  en  la  región  sino  también  en  el  caso  del  indio  y de 
los  mestizos. 

Dado  el  hecho  del  importante  desarrollo  de  los  movimientos  popu- 
lares en  la  actualidad,  y tomando  en  consideración  el  carácter  nuevo  de 
estos  movimientos  sociales,  donde  convergen  diversos  sectores  de  la 
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sociedad  con  motivaciones  particulares,  parece  importante  destinar 
ahora  ma's  que  nunca  esfuerzos  teóricos  hacia  la  aclaración  de  aspectos 
fundamentales  de  los  diversos  procesos  sociales,  que  se  traduzcan  en 
estrategias  más  coherentes  en  las  luchas  de  liberación  nacional. 

De  allí,  que  en  nuestra  intervención  vamos  a reflexionar  un  poco 
sobre  el  fenómeno  de  raza  y clase,  con  la  posibilidad  de  fundamentar 
de  manera  empírica  algunas  de  nuestras  conclusiones  y enunciados, 
con  los  resultados  que  obtuvimos  en  una  investigación  en  tomo  a este 
fenómeno,  en  el  caso  de  la  población  negra  del  Ecuador. 

Por  otro  lado  vamos  también  a realizar  una  serie  de  consideraciones 
generales  en  torno  al  problema  de  los  pueblos  negros  de  la  diáspora  y 
las  formas  ideológicas  religiosas. 

El  hecho  que  hoy  en  día  sectores  de  la  Iglesia  empiecen  a pregun- 
tarse por  la  situación  del  negro,  no  en  los  términos  paternalistas  tradi- 
cionales, donde  los  negros  eran  objetos  de  la  historia,  sino  desde  una 
perspectiva  diferente,  con  una  profunda  preocupación  de  conferirle 
su  verdadero  papel  como  sujetos  protagónicos  de  la  historia,  es  un 
avance  significativo  en  la  verdadera  dirección  que  por  principio  y 
postulados  fundamentales,  debe  marchar  la  Iglesia. 

La  justicia  social  es  responsabilidad  de  todos  los  sectores  e institu- 
ciones sociales. 

1.  ALGUNAS  CONSIDERACIONES  TEORICAS  ACERCA 

DEL  PROBLEMA  DE  RAZA  Y CLASE 

El  factor  racial  que  en  un  primer  momento  (la  esclavitud)  fue  utili- 
zado para  garantizar  el  control  y la  sujeción  de  la  fuerza  de  trabajo 
a las  minas  y plantaciones,  no  perdió  importancia  cuando  fue  disuelto 
este  régimen  de  producción  y se  fue  abriendo  paso  el  sistema  de  pro- 
ducción capitalista  dependiente.  Al  contrario,  la  manipulación  ideoló- 
gica del  factor  racial,  en  las  nuevas  condiciones  de  producción,  habría 
de  convertirse  en  un  elemento  que  ayudaría  a garantizar  la  dominación 
y los  términos  de  la  acumulación  de  las  nuevas  clases  sociales  que  étnica 
o racialmente  habrían  de  provenir  de  los  grupos  raciales  dominantes 
del  sistema  anterior.  Mientras  que  para  los  sectores  negros  —y  ocurre  que 
también  en  el  caso  de  la  población  indígena—,  el  racismo  habría  de  cons- 
tituir un  elemento  ideológico,  con  suficiente  fuerza  que  contribuye 
a imponer  las  condiciones  y los  términos  en  que  participan  en  el  pro- 
ceso productivo,  o la  manera  en  que  permanecen  fuera  o al  margen  de 
ella  con  todo  y los  efectos  sociales  que  ello  implica. 

En  la  realidad  de  los  negros  como  parte  de  las  clases  subalternas, 
un  pasado  concreto  (la  esclavitud)  y un  presente  sobredeterminado  por 
factores  ideológicos  que  coadyuvan  a su  explotación,  parecen  exigir  para 
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una  mejor  comprensión  de  su  situación,  dentro  de  la  Lógica  del  Capital, 
una  visión  particular  que  logre  revelar  las  especificidades  de  su  situación 
desde  el  interés  mismo  de  la  dominación,  hasta  la  expresión  articulada 
de  luchas  y resistencia  en  contra  del  orden  estructural  establecido.  Esta 
realidad,  esta  especificidad,  no  constituye  sin  embargo,  una  exigencia 
pura  en  términos  de  conocimiento.  Sino  que  el  hecho  de  conformar  una 
parte  vital  de  la  inteligencia  de  los  sectores  populares  negros,  de  la  ma- 
nera de  explicarse  una  realidad  diaria  y de  ubicarse  en  el  conjunto  de 
las  contradicciones  que  afectan  socialmente  al  país,  le  confiere  una 
importancia  política.  Esta  importancia  política,  producto  del  desarrollo 
y de  formas  de  conciencia  de  los  sectores  negros,  expresados  por  ellos 
mismos,  no  puede  ser  obviada  si  realmente  se  pretende  un  proyecto 
político  que  integre  los  intereses  de  toda  la  nación,  o lo  que  es  más 
importante,  si  se  persigue  un  proyecto  que  nacionalmente  busque  darle 
la  representación  y organización  a las  clases  subalternas  de  todo  el  país. 

En  las  actuales  condiciones  de  crisis  que  vive  el  mundo  y nuestros 
países  en  particular  no  resulta  suficiente  construir  estrategias  y alterna- 
tivas que  parten  de  esquemas  de  interpretación  tradicionales  y genera- 
lizantes que  no  alcanzan  a expresar  realmente  los  rasgos  específicos  que 
caracterizan  a nuestras  sociedades,  que  por  su  esencia  pluricultural  y 
multiétnicas,  hace  revestir  de  caracteres  mucho  más  complejos  los 
grandes  procesos  sociales  nacionales.  La  realidad  actual  parece  imponer- 
nos serias  tareas  científicas  que  sean  capaces  de  permitir  las  reconcep- 
tualizaciones  necesarias  para  un  mejor  conocimiento  de  nuestras  expe- 
riencias sociales,  para  fortalecer  las  decisiones  que  implementemos  en  la 
práctica  frente  a los  grandes  problemas  sociales.  Y ésta  es  precisamente 
una  de  las  tareas  a cumplirse  en  el  caso  de  las  poblaciones  negras,  y en 
toda  la  región.  Así  lo  requiere  el  atraso  en  que  viven  los  negros  en  la 
mayoría  de  los  países,  la  existencia  de  prácticas  racistas  que  agravan 
estas  condiciones  y la  existencia  creciente  de  una  conciencia  cada  vez 
más  clara  en  los  negros  de  las  causas  y los  problemas  que  histórica- 
mente han  determinado  su  situación. 

Vale  entonces,  realizar  algunas  reflexiones  finales  sobre  la  realidad 
social  de  los  negros,  desde  la  vigencia  de  su  doble  perspectiva,  su  con- 
dición social  y su  condición  racial  o étnica. 


2.  EL  PROBLEMA  DE  LA  RAZA  EN  LA  DETERMINACION 

DE  LAS  CLASES  SOCIALES 

Normalmente  cuando  se  hace  referencia  al  problema  de  la  raza, 
como  un  aspecto  particular  que  toman  las  luchas  de  clases  en  aquellas 
sociedades,  en  que  la  presencia  de  sectores  negros  está  ligada  a una 
tradición  o pasado  esclavista,  se  producen  dos  tipos  de  respuestas  que 
ya  resultan  típicos.  Por  un  lado,  los  sectores  dominantes  se  amparan 
en  una  lógica  de  la  democracia  racial  para  mostrar  la  existencia  de 
igualdad  de  oportunidades,  relativizando  las  expresiones  sociales  del 
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problema,  lo  cual  limita  su  conexión  con  las  contradicciones  fundamen- 
tales de  la  sociedad  y le  imprimen  un  carácter  individual  y voluntarista. 
La  idea  de  la  democracia  racial,  funcionalmente  sustentada  (movilidad 
social),  se  convierte  en  un  instrumento  de  tipo  ideológico  que  actúa 
constante  y permanentemente  sobre  la  conciencia  de  los  sectores  negros 
desviando  la  verdadera  naturaleza  de  su  situación. 

En  todo  caso,  el  concepto  de  democracia  racial,  encierra  el  funda- 
mento básico  del  capitalismo,  la  libertad  de  vender  la  fuerza  de  trabajo, 
donde  lo  que  importa  es  principalmente,  no  el  individuo  que  porta  la 
fuerza  de  trabajo,  sino  el  valor  que  puede  generar  o crear  ese  trabajo. 
Sin  embargo,  el  sistema  capitalista,  si  tuviese  la  capacidad  de  hacer  uso 
de  toda  la  fuerza  de  trabajo  disponible  en  una  Sociedad,  es  posible  que 
entonces  la  idea  de  la  Democracia  Racial,  encontrara  un  marco  real  de 
funcionalidad.  Por  otro  lado,  si  la  lógica  del  sistema  fuera  pura,  podría- 
mos pensar  que  los  agentes  del  mismo  actuarían  irremediablemente 
apegada  a ella; sin  embargo  la  realidad  nos  demuestra  lo  contrario.  Sola- 
mente así  podemos  explicarnos  las  proporciones  y la  importancia  que 
lograron  las  luchas  raciales  en  los  Estados  Unidos,  por  ejemplo.  Con  el 
grado  de  desarrollo  capitalista  alcanzado,  o bien  el  problema  racial 
debería  haber  desaparecido  (lógica  formal),  o bien  las  contradicciones 
deberían  expresarse  en  términos  de  clase  y no  de  raza  (lógica  dialéc- 
tica). 

El  otro  tipo  de  respuesta  es  el  que  proviene  del  marxismo  orto- 
doxo, que  se  resume  en  una  serie  de  respuestas  de  tipo  esquemático, 
que  posee  como  razonamiento  central,  que  el  problema  de  la  raza 
es  un  problema  secundario,  reflejo  de  una  contradicción  mayor,  que  es 
la  contradicción  entre  explotados  y explotadores.  Esta  tradición  que 
constituye  una  posición  reiterada  en  los  Partidos  Comunistas  de  Amé- 
rica Latina,  ha  constituido  una  limitación  seria  en  términos  prácticos 
de  estas  organizaciones  tanto  entre  los  sectores  negros  como  en  los  indí- 
genas. Queda  como  testimonio  aún  vigente  de  esta  imprecisión,  las 
luchas  ideológicas  entre  W.  J.  Dubois  y Marcos  Garvey1  , al  inicio  del 
movimiento  negro  en  los  Estados  Unidos  en  1916,  y las  contradicciones 
políticas  entre  Garvey  y Bustamante  (Jefe  del  Partido  Comunista  en 
Jamaica  en  la  década  de  los  años  treinta). 

Con  el  ascenso  de  las  luchas  populares  en  América  Latina,  me 
parece  que  este  problema  adquiere  una  importante  connotación  y re- 
quiere de  especial  atención.  Así  lo  demuestran  los  hechos  en  Panamá, 
Costa  Rica,  Colombia,  Brasil,  Nicaragua  y naturalmente  en  el  Caribe. 

1 Marcos  Garvey,  fue  un  dirigente  jamaiquino,  que  a partir  de  los  16  años, 
inició  una  lucha  de  reivindicación  del  negro  en  el  mundo,  cuyos  efectos  se  sintie- 
ron en  todo  el  continente  y hasta  en  el  Africa.  Los  documentos  históricos  indican 
que  logró  establecer  filiales  de  su  organización  en  casi  todos  los  países  del  Conti- 
nente Americano.  Su  fuerza  se  cifraba  en  aproximadamente  3 millones  de  negros, 
en  todo  el  mundo.  Es  una  figura  nacional  en  Jamaica  y en  el  Africa. 
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Las  contradicciones  del  Capitalismo  a escala  internacional,  hacen  que 
la  importancia  de  este  problema  cobre  especial  significación  en  la 
lucha  de  los  pueblos  africanos.  Vale  la  pena  agregar  que  el  fenómeno 
raza  y clase  en  América  Latina,  no  atañe  únicamente  al  problema  de 
los  sectores  negros,  sino  que  tiene  especial  validez  para  el  caso  de  las 
poblaciones  indígenas  y mestizas  en  un  número  importante  de  países. 
No  basta  entonces  en  la  práctica,  las  respuestas  que  se  inspiran  en 
esquemas  clásicos. 

3.  CONSIDERACIONES  SOBRE  EL  PROBLEMA  CONCEPTUAL 

DE  LAS  CLASES 

Marx  en  el  único  texto  de  El  Capital  en  que  analiza  el  problema  con- 
ceptual de  las  clases  sociales  distingue  la  existencia  de  tres  clases  socia- 
les, en  las  sociedades  “modernas”. 

• Los  propietarios  de  la  simple  fuerza  de  trabajo,  cuyo  ingreso  lo 
constituyen  los  salarios. 

• Los  propietarios  del  Capital,  que  perciben  las  ganancias. 

• Los  propietarios  de  la  tierra,  que  obtienen  como  ingresos  la  Renta. 

La  definición  social  de  estos  agentes  sociales  son  los  obreros  asala- 
riados, los  capitalistas  y los  terratenientes.  Sin  embargo,  Marx,  en  este 
texto,  deja  claramente  establecido  que  existen  en  toda  sociedad  situa- 
ciones intermedias  y de  transición,  que  dificultan  las  líneas  divisorias 
que  separan  estas  clases  entre  sí. 

A simple  vista  es  fácil  distinguir  que  el  criterio  que  en  términos 
generales  sirve  para  distinguir  una  clase  de  otra,  es  lo  que  poseen  como 
agentes  integrantes  del  proceso  productivo,  de  donde  se  desprende  que 
propiedad  de  capital  y tierra  significan  ganancia  que  implica  una  catego- 
ría no  restringida,  mientras  que  propiedad  de  la  fuerza  de  trabajo  signi- 
fica salario,  que  es  una  categoría,  relativamente  más  precisa  y definida. 

Ahora  bien,  si  retrocedemos  un  poco  en  Marx,  y reflexionamos 
sobre  sus  postulados  en  torno  del  progreso,  encontramos  por  ejemplo 
en  Las  Formen,  la  siguiente:  Lo  que  distingue  al  hombre  del  resto  de 
las  especies  vivientes,  es  su  capacidad  de  apropiarse  de  la  naturaleza, 
de  transformarla,  mediante  una  acción  consciente,  que  es  el  trabajo. 
El  trabajo  es  la  expresión  de  la  característica  que  singulariza  al  hombre. 
Es  en  ese  proceso  de  apropiación  en  que  el  hombre  por  un  lado,  perfec- 
ciona su  condición  como  tal,  perfeccionando  los  términos  de  apropia- 
ción de  la  naturaleza  (desarrollo  de  las  fuerzas  productivas)  y por  otro 
estableciendo  las  relaciones  entre  sí  o con  otros  hombres.  Esto  último, 
las  relaciones  sociales  de  producción,  determina  la  manera  en  que  los 
hombres  participan  de  los  beneficios  del  trabajo,  o en  todo  caso  del 
progreso  mismo  de  la  humanidad.  Ese  progreso  —sin  embargo—  está 
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regulado  por  la  contradicción  existente  entre  las  fuerzas  productivas 
y las  relaciones  sociales  de  producción.  Es  decir,  entre  la  apropiación 
de  la  naturaleza  y la  manera  en  que  socialmente  los  hombres  se  apro- 
pian entre  sí  ese  progreso.  De  allí  que  solamente  en  las  sociedades  en 
que  el  proceso  de  apropiación  sea  colectivo  y las  relaciones  entre  los 
hombres  concuerden  con  ello,  el  progreso  tiene  una  expresión  genera- 
lizada en  la  totalidad  de  la  Sociedad.  Cuando  la  apropiación  tiene  su 
expresión  privada,  (y  como  resultado  del  propio  desarrollo  délas  fuerzas 
productivas)  los  términos  de  participación  dentro  del  progreso  pierde 
su  naturaleza  colectiva,  y dependerá  de  la  manera  en  que  los  individuos 
participen  en  el  proceso  de  apropiación  de  la  naturaleza.  La  participa- 
ción será  desigual  y dependerá  de  la  posesión  que  los  diferentes  indi- 
viduos tengan  sobre  los  elementos  fundamentales,  que  hacen  posible 
el  proceso  de  apropiación  o el  trabajo.  La  materialización  de  este  estado 
del  progreso,  lo  constituye  la  sociedad  dividida  en  clases,  cuya  distin- 
ción básica  es  la  existencia  de  relaciones  entre  los  hombres,  determi- 
nado por  un  modo  de  apropiación  de  la  naturaleza,  en  que  unos  hom- 
bres se  han  posesionado  de  los  instrumentos  y los  medios  que  son 
objeto  de  apropiación,  y otros  intervienen  en  el  proceso  a partir  de  la 
utilización  de  su  fuerza  de  trabajo.  De  allí  que  Lenin  infiera  que: 

Las  clases  son  grandes  grupo  de  personas  que  se  diferencian  unas  de 
otras  por  el  lugar  que  ocupan  en  un  sistema  de  producción  social 
históricamente  determinado,  por  su  relación  con  los  medios  de  pro- 
ducción, por  su  papel  en  la  organización  social  del  trabajo,  y en  con- 
secuencia, por  la  magnitud  de  la  parte  de  riqueza  social  de  que 
disponen  y el  modo  en  que  la  obtienen. 

Si  retomamos  esta  definición  de  Lenin,  salta  a la  vista  que  el  con- 
cepto de  clases  sociales  entraña  una  diferencia  fundamental  entre  posee- 
dores y no  poseedores  de  los  medios  de  producción,  como  formas  de 
relación  posible  con  los  mismos.  Pero  esta  diferencia  deja  entrever  grados 
posibles  de  diferencias  entre  los  que  socialmente  pueden  ser  poseedores 
o no  poseedores.  Lo  que  significa  diferencias  en  lo  que  a organización 
social  del  trabajo  o magnitud  de  riqueza  disponible  se  refiere.  Estas  dife- 
rencias estarían  históricamente  determinadas.  La  determinación  histó- 
rica constituiría  la  particularidad  del  modo  en  que  las  clases  obtienen 
sus  riquezas. 

En  otro  aspecto  del  texto  citado  Lenin  continúa  diciendo: 

Las  clases  son  grupos  de  personas,  uno  de  los  cuales  puede  apropiar- 
se el  trabajo  de  otro  en  virtud  de  los  diferentes  lugares  que  ocupan 
en  un  sistema  de  economía  social  determinado. 

Esta  afirmación  hace  entrever  que  si  la  apropiación  depende  del 
lugar  que  se  ocupa  la  modificación  de  estos  lugares  sería  la  transfor- 
mación de  los  términos  mismos  de  la  apropiación.  Esto  significa  en  con- 
secuencia, no  solo  el  hecho  de  ocupar  determinada  posición  en  el  siste- 
ma productivo,  sino  el  desarrollo  de  condiciones  para  mantener  por  un 
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lado  esa  posición,  que  en  el  caso  de  los  sectores  dominantes  implica 
posesión  de  los  medios,  y por  otro  el  desarrollo  de  mecanismos  por 
parte  de  los  sectores  desposeídos  por  una  situación  de  posesión. 

En  consecuencia  dice  Lenin: 

Para  abolir  totalmente  las  clases  no  basta  con  derrocar  a los  explo- 
tadores, a los  terratenientes  y capitalistas,  no  basta  con  abolir  sus 
derechos  de  propiedad,  sino  que  también  es  necesario  abolir  toda 
propiedad  privada  de  los  Medios  de  Producción. 

Inferimos  entonces  que  las  clases  existen  en  términos  de  su  expre- 
sión de  lucha,  que  está  históricamente  determinada  por  el  estado  de 
progreso  alcanzado  por  la  sociedad  y por  el  sistema  de  apropiación 
que  la  caracteriza.  Esto  hace  suponer  que  las  clases  tienen  un  carácter 
dinámico  por  el  propio  desarrollo  de  la  sociedad  y que  las  luchas  de 
clase  poseen  en  su  esencia  el  mismo  carácter.  Es  decir,  las  luchas  de 
clases  no  revisten  siempre  el  mismo  carácter. 

En  efecto,  el  desarrollo  del  Modo  de  Producción  Capitalista,  ha 
significado  un  conjunto  de  nuevas  situaciones,  en  que  tanto  las  expre- 
siones concretas  de  las  clases,  como  las  luchas  de  clases  adquieren  un 
carácter  cada  vez  mucho  más  complejo.  La  división  social  del  trabajo, 
el  desarrollo  de  la  técnica,  el  surgimiento  de  nuevas  ramas  de  la  pro- 
ducción, la  introducción  de  nuevos  aparatos  y formas  de  organización 
del  trabajo,  la  diversificación  de  los  modos  de  obtener  las  riquezas,  la 
ampliación  y sofisticación  de  las  formas  y mecanismos  que  aseguren 
las  hegemonías  de  las  clases  dominantes,  el  grado  de  diferenciación  al 
interior  de  las  clases  fundamentales,  las  diferencias  existentes  entre 
nación  y nación  como  resultado  del  grado  de  intemacionalización  del 
Capital,  el  grado  de  atomización  de  los  intereses  de  clase  en  conflicto, 
abre  en  la  realidad  un  marco  importante  de  redeñnición  actual  de  las 
clases,  tal  como  hemos  señalado  anteriormente. 

Resulta  necio  pero  va'lido  reiterar  aquí,  que  las  clases  no  existen 
más  que  en  una  lucha  de  clases.  Pero  la  lucha  de  clases  es  un  elemento 
histórico  dinámico.  La  constitución  y por  lo  tanto  la  definición  misma, 
de  las  clases,  de  las  fracciones,  de  las  capas,  de  las  categorías,  no  puede 
hacerse  más  que  tomando  en  consideración  sus  consecuencias  eventua- 
les sobre  la  extensión,  la  restricción,  la  polarización,  la  reconstitución 
bajo  una  nueva  forma  de  las  divisiones  sociales.  La  delimitación  de  las 
clases  responde  al  proceso  histórico.  (Poulantzas  —Las  clases  sociales). 

Para  el  caso  del  problema  de  Raza  y Clase,  cabría  preguntarse  si 
en  el  proceso  de  conformación  histórica  de  las  clases  y las  luchas  de 
clases,  el  factor  racial  ha  jugado  un  papel  importante,  ¿Cuáles  han  sido 
las  expresiones  concretas  en  las  luchas  de  clases?  ¿De  qué  manera  se  ha 
articulado  con  los  intereses  de  las  clases  explotadoras,  y de  qué  manera 
se  expresa  en  las  clases  desposeídas?  ¿Reviste  alguna  importancia  el 
factor  racial,  dentro  del  aparato  ideológico  del  Estado,  y de  qué  manera 
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incide  en  los  movimientos  populares  sobre  todo  en  las  sociedades 
racialmente  heterogéneas?  ¿De  qué  manera  el  factor  racial  puede  operar 
entre  naciones  que  padecen  situaciones  similares  frente  al  Capital? 
¿En  qué  medida  y sobre  todo  en  la  actualidad,  las  luchas  internaciona- 
les en  contra  de  la  discriminación  y el  racismo,  significan  expresiones 
de  un  problema  de  clases,  que  no  encuentran  expresiones  en  las  estra- 
tegias y programas  de  las  organizaciones  políticas  obreras  y populares? 

¿Cómo  varía  la  política  del  Estado  frente  a este  problema?  y,  qui- 
zás la  más  importante,  ¿Cuál  es  la  magnitud  del  problema  en  la  situa- 
ción actual?  ¿Cuál  es  el  carácter  de  la  población  negra  e indígena  en 
nuestras  sociedades?  ¿Cuál  es  su  condición  social,  sus  formas  de  con- 
ciencia y grados  de  participación  política? 

No  pretendemos  aquí  esquematizar  las  respuestas  a este  conjunto 
de  interrogantes,  sino  enunciarlos  como  puntos  de  reflexión  sistemática 
del  problema. 


4.  ESCLAVITUD,  RAZA  Y CLASE 
En  1846,  Marx  escribía: 

La  libertad  y la  esclavitud  forman  un  antagonismo.  No  necesito 
ocuparme  de  los  lados  buenos,  ni  de  los  malos  de  la  libertad.  En 
cuanto  a la  esclavitud  no  preciso  hablar  de  sus  lados  malos,  lo  único 
que  hay  que  explicar  es  el  lado  bueno  de  la  esclavitud.  No  se  trata  de 
la  esclavitud  indirecta,  de  la  esclavitud  del  proletariado;  se  trata  de  la 
esclavitud  directa,  de  la  esclavitud  de  los  negros  en  Surinam,  en  el 
Brasil,  en  las  comarcas  meridionales  de  Norteamérica. 

La  esclavitud  directa  es  el  fundamento  de  nuestro  imperialismo 
actual,  al  igual  que  es  la  máquina,  el  crédito,  etc.  Sin  esclavitud  no 
tendríamos  algodón,  no  tendríamos  industrias  modernas.  Es  la 
esclavitud  lo  que  ha  dado  valor  a las  colonias;  son  las  colonias  las 
que  han  creado  el  Comercio  Mundial;  es  el  comercio  mundial  el  que 
constituye  la  condición  necesaria  de  la  gran  industria  mecanizada 
(Materiales  para  la  Historia  de  Ame'rica  Latina  - en  Cuadernos  Pasa- 
do y Presente). 

La  cita  de  Marx,  permite  ver  claramente  que  el  período  colonial, 
al  representar  el  período  de  auge  de  la  fase  mercantil,  constituye  el 
impulso  a partir  del  cual  empieza  su  expansión  y crecimiento  el  Modo 
de  producción  capitalista.  Y en  este  impulso,  la  esclavitud  juega  un 
papel  determinante.  Ianni  (Esclavitud  y Capitalismo)  señala  al  respecto 
que: 


El  Capital  comercial  absorbe  cantidad  creciente  de  mercancías.  Para 
que  éstas  se  produzcan  en  las  colonias  del  nuevo  mundo,  era  nece- 
sario atar  al  trabajador  a los  demás  medios  de  producción.  No  podía 
ser  un  asalariado,  porque  la  disponibilidad  de  tierras  desocupadas 
le  permitiría  que  se  evadiese  transformándose  en  un  productor  autó- 
nomo. De  allí,  la  esclavitud  abierta  o disimulada  de  indios  y negros 
en  la  encomienda,  la  hacienda,  la  plantación,  el  ingenio  y otras  mo- 
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dalidades  de  organización  social  y técnicas  de  las  relaciones  sociales 
de  producción  y de  las  fuerzas  productivas. 

Resulta  claro  que  el  móvil  de  la  esclavitud  era  económico  y desde 
esta  perspectiva,  el  esclavo  resultaba  una  inversión,  igual  que  la  realizada 
por  el  hacendado  en  cualquier  otro  medio  de  producción.  El  esclavo  le 
pertenece,  y lo  explota  a su  antojo  de  por  vida.  La  esclavitud,  es  un 
sistema  articulado  en  torno  a una  producción  de  mercancías  a gran 
escala,  lo  que  requiere  de  abundante  mano  de  obra,  lo  que  exige  un 
sistema  de  control,  que  adquiere  un  carácter  represivo. 

¿Cómo  legalizar  esta  situación?  ¿O  cómo  fundamentar  jurídica- 
mente la  trata  y la  esclavitud?  El  racismo  se  constituyó  en  una  respues- 
ta efectiva.  Queda  claro  que  en  la  determinación  de  las  diferencias  entre 
explotados  y explotadores,  en  este  momento  el  factor  racial  es  condi- 
ción necesaria  y suficiente.  Marx  dice  en  el  Manifiesto  Comunista,  que: 

La  burguesía  ha  creado  fuerzas  productivas  ma's  abundantes  y más 
grandiosas  que  todas  las  generaciones  pasadas.  El  sometimiento  de  la 
naturaleza,  el  empleo  de  máquinas,  la  navegación,  la  asimilación  para 
el  cultivo  de  continentes  enteros,  demuestran  el  nivel  de  desarrollo 
permitido  por  la  burguesía.  Obviamente  que  en  estos  principios 
habría  que  descansar  la  fundamentación  de  su  superioridad,  étnica  o 
racial.  De  tal  manera  que  encenando  la  opresión  de  los  esclavos  en  el 
color  de  su  piel,  se  aseguraba  la  reproducción  de  la  fuerza  de  trabajo. 
Bastaba  ser  negro  para  ser  capturado  como  esclavo,  bastaba  nacer 
negro  para  estar  situado  en  el  centro  de  la  opresión.  Ser  blanco  era 
poseer  la  condición  de  libertad.  La  estrecha  identificación  de  la 
explotación  esclavista,  con  la  condición  racial,  habría  de  modelar 
todo  el  sistema  de  las  Relaciones  Sociales  en  las  colonias,  y habría 
de  sobrevivir  aún  después  de  disuelta  la  esclavitud,  para  convertirse 
en  un  factor  ideológico,  en  las  naciones  del  continente,  cuando  el 
Capitalismo  empieza  a echar  raíces.2 

Franz  Fanón  y George  Balandier  (Piel  Negra  Máscara  Blanca  y The 
Colonial  Situation  respectivamente)  hacen  importantes  contribuciones 
en  torno  al  fenómeno  de  la  enajenación  que  produce  el  sistema  escla- 
vista y la  manera  en  que  la  conciencia  falsa  opera  en  el  fenómeno  de 
la  descolonización.  Fanón  por  ejemplo  señala,  que  la  enajenación  inte- 
lectual del  colonizado  -producto  de  su  situación  económica—  mani- 
fiesto especialmente  en  la  identificación  con  el  estereotipo  racista,  y 
que  trae  consigo  frustraciones  y complejos,  impide  al  explotado  tener 
una  visión  de  su  situación  económica  y tomar  conciencia  de  clase.  Esta 
afirmación  resulta  relativamente  cierta,  ya  que  es  a través  del  racismo 
que  el  esclavo  efectivamente  toma  conciencia  de  su  condición  especí- 
fica, aunque  no  logra  explicar  de  manera  coherente  la  naturaleza  de 
todo  el  sistema.  Esto  queda  claramente  matizado  en  los  alzamientos 
y resistencia,  que  significan  un  enfrentamiento  directo  con  el  sistema. 

2 Moreno  Franginales,  Ciro  Cardoso,  Octavio  Ianni,  Germán  Carrera  Damas, 
Sidney  Mintz,  Depreste  son  algunas  referencias  importantes  sobre  el  proceso  social 
en  el  Sistema  Esclavista. 
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Es  decir,  los  verdaderos  límites  de  la  conciencia  falsa,  resultan  difíciles 
de  ser  establecidos  sobre  todo  si  se  toma  en  cuenta  lo  señalado  antes, 
así  como  el  grado  de  heterogeneidad  de  la  población  que  difería  en 
origen,  procedencia  y niveles  de  cultura.  Nada  tiene  que  ver  entonces 
la  visión  de  esclavo  de  su  propia  realidad,  con  el  significado  que  se  le 
atribuye  a esa  visión  de  afuera,  y lo  más  interesante  es  que  la  identifica- 
ción hecha  por  el  esclavo  entre  su  condición  racial  y su  situación  de 
clase,  se  ha  mantenido  hasta  la  fecha,  aún  en  las  sociedades  capitalistas 
más  avanzadas,  que  al  igual  que  en  las  sociedades  coloniales  cuando 
lograba  sobrepasar  los  mecanismos  de  control  impuestos  por  el  sistema, 
lograba  convertirse  en  un  importante  movimiento  social,  capaz  de  deses- 
tabilizar todo  el  aparato  (EE.UU.,  Inglaterra,  Sudáfrica,  Brasil,  el  Caribe 
en  esta  época). 

Ahora  bien,  la  transformación  del  sistema  de  producción  esclavista 
y el  establecimiento  de  relaciones  capitalistas,  significó  un  proceso  de 
transición  que  siguió  diferentes  vías.  Dos  acontecimientos  sin  embargo, 
parecen  esenciales  en  todo  este  proceso.  Por  un  lado,  la  abolición  de  la 
esclavitud  (por  vías  pacíficas  o por  vías  violentas);  y por  otro  lado  la 
ruptura  del  pacto  colonial  y la  formalización  de  las  independencias  y/o 
formación  de  las  naciones  de  la  región.  Ambas  situaciones  como  reque- 
rimientos que  habrían  de  facilitar  la  expansión  del  capital  en  estas 
economías.  La  abolición  de  la  esclavitud  habría  de  liberar  a la  fuerza 
de  trabajo,  y la  independencia  permitiría  la  formación  de  una  clase 
dominante  local  que  habría  de  garantizar  las  operaciones  del  capital 
extranjero,  ligando  su  propio  proyecto  a ese  capital.  La  estructura  ante- 
rior habría  de  mantener  sus  influencias  en  las  nuevas  condiciones  capi- 
talistas. Para  el  esclavo  ahora  libre  para  vender  su  fuerza  de  trabajo, 
los  efectos  deformadores  de  la  esclavitud  habrían  de  constituir  una 
limitante  seria.  La  esclavitud  no  había  preparado  al  esclavo  para  reali- 
zar ese  cambio  cualitativo.  Florestan  Fernandez  en  El  Negro  y la  Revo- 
lución Burguesa,  explica  para  el  caso  brasileño  este  proceso  de  la  si- 
guiente manera: 


El  régimen  esclavista  no  preparó  al  esclavo  para  actuar  plenamente 
como  trabajador  libre  o como  empresario.  Lo  preparó,  donde  el  desa- 
rrollo económico,  no  dejaba  otra  alternativa,  para  toda  una  gama  de 
ocupaciones  y servicios  que  eran  esenciales,  pero  para  los  cuales  no 
encontraban  agentes  blancos.  Asimismo,  donde  dichos  agentes  sur- 
gieron como  consecuencia  de  la  inmigración,  los  ex-esclavos  fueron 
gradualmente  sustituidos  y eliminados  por  la  competencia  blanca. 
Son  dos  —continúa  diciendo  Fernández—,  los  problemas  que  se  le 
plantean:  el  de  la  aptitud,  adquirida  por  el  negro  y el  mulato,  para 
enfrentar  con  éxito  la  universalización  del  trabajo  libre  y su  capaci- 
dad sociodinámica  de  actuar  según  los  moldes  de  la  organización 
del  comportamiento  de  la  personalidad  o de  las  instituciones  im- 
puestas por  el  orden  social  competitivo.  El  esclavo  sería  reempla- 
zado por  el  trabajador  libre  (europeo-criollo  y mestizo  — observa- 
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ción  personal—)  donde  se  estableciera  una  competencia  entre 
ambos. 

De  lo  anteriormente  señalado  podemos  referir  dos  cosas.  En  primer 
lugar,  que  efectivamente,  la  opresión  y/o  pauperización  de  los  sectores 
negros,  en  las  nuevas  condiciones,  se  debe  fundamentalmente  al  sistema 
esclavista  que  no  le  permitió  la  preparación  para  el  desempeño  de  activi- 
dades fuera  del  proceso  productivo  esclavista.  Este  hecho  los  sumerge 
en  las  nuevas  relaciones  de  producción,  a condiciones  de  mayor  explota- 
ción, pero  por  otro  lado  no  menos  importante,  las  ideologías  racistas 
siguen  actuando  en  su  contra  y a pesar  de  las  relaciones  de  tipo  capita- 
lista que  se  van  estableciendo,  el  racismo  incide  en  la  venta  de  la  fuerza 
de  trabajo  condicionando  la  conformación  de  las  clases  sociales  al  factor 
racial.  Si  esto  resulta  claro,  no  habrá  reparos  en  aceptar  que  en  los  pro- 
cesos de  confomiación  del  capitalismo  a escala  nacional,  el  factor  racial 
se  convierte  efectivamente  en  un  factor  determinante  en  la  confi- 
guración de  las  clases  sociales.  Esta  determinación  habría  de  reprodu- 
cirse con  el  propio  desarrollo  del  Capitalismo.  A la  vez,  el  factor  racial 
habría  de  estructurarse  en  un  elemento  disociador  entre  las  clases  explo- 
tadas, al  matizar  los  propios  niveles  competitivos  entre  la  masa  de 
asalariados.  Esto  es  mucho  más  grave  en  las  poblaciones  que  poseen  un 
alto  grado  de  mestizaje.  En  el  caso  de  Trinidad  y otras  islas  del  Caribe 
predominantemente  negras,  esto  se  expresa  en  la  forma  de  selección 
de  los  trabajadores,  preferenciando  a los  Indostanes  y a los  mulatos. 
En  Ame'rica  Latina,  el  fenómeno  se  expresa  entre  negros,  mulatos  y 
mestizos. 

Este  efecto  del  racismo  en  la  determinación  de  clases  hace  eviden- 
temente, que  el  problema  se  exprese  a nivel  del  propio  aparato  del 
Estado,  que  al  ser  hegemonizado  por  las  clases  dominantes,  excluye  en 
gran  medida  las  expresiones  de  las  clases  y las  razas  explotadas.  Las 
políticas  económicas  y el  aparato  ideológico  del  Estado  reflejan  en  Amé- 
rica Latina  un  sin  número  de  hechos  y situaciones  racistas.  (Por  ejemplo 
en  Panamá  en  1941,  se  establece  una  Constitución  que  definía  la  inmi- 
gración al  país  de  razas  prohibidas). 

A este  nivel  del  análisis,  cobraría  sentido  lo  que  Stokely  Carmi- 
chael  distingue  como  el  prejuicio  racial  y el  racismo  institucionalizado. 
El  uno  como  expresión  subjetiva  o ideológica  del  problema,  el  otro 
como  expresión  social,  en  que  la  raza  se  articula  objetivamente  con  el  pro- 
blema de  las  clases.3 4 

¿Vale  la  pena,  entonces,  ir  un  poco  ma's  allá  de  los  esquemas  y mo- 
delos formales  de  interpretación? 

3 Florestan  Fernández,  El  Negro  y la  Revolución  Burguesa  en  América  Latina. 
Ensayos  Chik,  1970. 

4 Stokely  Carmichael,  Poder  Negro,  Ed.  Siglo  XXI,  México,  1968. 
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Para  el  caso  de  América  Latina,  caracterizado  por  un  desarrollo 
capitalista,  dependiente  y tardío,  que  se  estructuró  sobre  condiciones 
económicas,  políticas,  culturales  y poblacionales  muy  particulares, 
parece  necesario  ir  ma's  allá  de  los  esquemas  formales  de  interpreta- 
ción. 


5.  EL  PROBLEMA  DE  RAZA  Y CLASE:  VIGENCIA  Y REALIDAD 

EN  AMERICA  LATINA 

René  Depreste  en  su  trabajo  Saludos  y Despedida  a la  Negritud 
sitúa  en  1928  la  aparición  de  tres  obras  que  habrían  de  influir  en  la 
búsqueda  de  la  fórmula  del  Americanismo:  Ainsi  parla  I Oncle  del  hai- 
tiano Price  Mars;  Siete  ensayos  de  interpretación  de  la  realidad  peruana , 
del  “mestizo  de  indio”  José  Carlos  Mariátegui  y Seis  ensayos  en  busca 
de  nuestra  expresión,  del  “blanco  de  la  tierra”  del  dominicano  Pedro 
Henríquez  Ureña.5 

Mariátegui  fue  uno  de  los  primeros  en  mostrar  la  importancia  del 
problema  racial  como  especificidad  de  la  lucha  de  clases,  destacando 
la  necesidad  de  conocer  bien  el  problema  del  indígena  y de  la  población 
negra,  de  tal  manera  que: 

Se  pueda  actuar  revolucionariamente  sobre  su  conciencia,  lo  que 
habría  de  permitir  la  integración  de  estos,  racialmente  oprimidos,  en 
las  luchas  de  liberación  nacional,  que  constituye  la  verdadera  salva- 
ción, puesto  que  representa  la  lucha  nacional,  frente  a las  clases 
dominantes  y una  lucha  contra  la  presencia  y dominación  imperial. 

Piensa  Mariátegui  sin  embargo,  que: 

El  problema  de  las  razas  surge  en  la  Ame'rica  Latina  para  la  espe- 
culación intelectual  burguesa,  entre  otras  cosas,  para  encubrir  o 
ignorar  los  verdaderos  problemas  del  continente.6 

Mariátegui  identifica  muy  claramente  el  papel  ideológico  que 
cumple  el  racismo,  el  lenguaje,  la  explotación  por  parte  de  los  sectores 
dominantes  durante  el  período  colonial  y posteriormente  con  el  capita- 
lismo. Así  observa: 

El  prejuicio  de  la  inferioridad  de  la  raza  indígena  le  consiente  una 
explotación  máxima  de  los  trabajos  de  esta  raza,  al  cual  el  blanco  no 
está  dispuesto  a renunciar.  . . Más  tarde,  en  la  agricultura,  el  estable- 
cimiento del  salario,  la  adopción  de  la  mayoría  de  la  máquina,  no 
borra  el  carácter  feudal  de  la  propiedad  de  la  tierra  y de  las  masas 
campesinas. . . Burgueses  y gamonales  siguen  manteniendo  la  inferio- 
ridad del  indígena.  . .7 


5 Africa  en  América  Latina.  Relator  Moreno  Fraginales,  UNESCO,  Siglo  XXI. 
México,  1977. 

6 J.  C.  Mariátegui  Ideología  y Política.  Ed.  Amauta.  Lima,  Perú. 

7 IbicL  p.  25. 
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Para  el  imperialismo  yanqui  o inglés  el  valor  económico  de  estas 
tierras  sería  mucho  menor  con  sus  riquezas  naturales  si  no  poseyeran 
una  población  indígena,  atrasada  y miserable,  a la  que  con  el  concurso 
de  la  burguesía  nacional  es  posible  explotar  eternamente.8 

A pesar  de  reconocer  Maria'tegui  que  “los  elementos  feudales  o 
burgueses,  en  nuestros  países,  sienten  por  los  indios,  como  por  los  negros 
y mulatos,  el  mismo  desprecio  que  sienten  los  imperialistas  blancos”, 
haciendo  de  esta  manera  que  “el  sentimiento  racial  actúe  en  esa  clase 
dominante  en  un  sentido  altamente  favorable  a la  penetración  imperia- 
lista” lo  que  termina  por  lograr  que  “entre  el  señor  o el  burgués  y sus 
peones  de  color  no  exista  nada  en  común”  y así  “a  la  solidaridad  de 
clase,  se  suma  la  solidaridad  de  raza”;  sentimiento  que  “se  extiende  a 
gran  parte  de  las  clases  medias,  que  imitan  a la  aristocracia  y a la  bur- 
guesía, en  el  desdén  por  la  plebe  de  color,  aunque  su  propio  mestizaje 
sea  demasiado  evidente”.9 10  Es  probable  que  la  visión  doctrinaria  de 
Mariátegui,  le  impidiera  concebir  la  manera  en  que  este  sentimiento  racis- 
ta, como  expresión  de  una  conciencia  alienada,  sobre  todo  en  los  secto- 
res medios,  habría  de  recrear  y reproducir  las  diferencias  raciales,  con- 
servando su  condicionamiento  aún  en  las  relaciones  propias  de  las  clases 
subalternas.  Quizás  por  ello  Mariátegui  no  podía  dejar  de  concebir  las 
influencias  del  factor  raza  como  “evidentemente  insignificante”  al  lado 
de  la  influencia  del  factor  economía  (producción,  técnica,  ciencia). 
Había  sin  embargo  un  espacio  que  le  restaba  significación  al  factor 
raza,  cuando  más  adelante  Mariátegui  sostiene  que: 

El  problema  de  las  razas  no  es  común  a todos  los  países  de  América 
Latina  ni  presenta  en  todos  los  que  lo  sufren  las  mismas  proporcio- 
nes y caracteres.  En  algunos  países  tiene  una  localización  regional  y 
no  influye  apreciablemente  en  el  proceso  social  y económico.  En 
algunos  países  puede  alcanzar  un  carácter  nacional  y popular  por  la 
proporción  de  la  población  socialmente  afectada.  En  estos  países 
el  factor  raza  se  complica  con  el  factor  clase  en  forma  <^ue  una  polí- 
tica revolucionaria  no  puede  dejar  de  tenerlo  en  cuenta. 


Este  a mi  juicio  ha  sido  el  olvido  de  los  movimiento  revoluciona- 
rios, con  mayor  intensidad  y frecuencia  en  el  caso  de  la  Población 
Negra,  quizás  las  propias  imprecisiones  de  Mariátegui  aparece  come 
referencia  fundamental  sobre  estos  problemas.  En  esta  dirección  Mariá- 
tegui afirma: 

La  raza  negra  importada  a la  América  Latina  por  los  colonizadores 
para  aumentar  su  poder  sobre  la  raza  indígena  americana,  llevó 
pasivamente  y reforzó  la  opresión  de  la  raza  indígena  por  los  con- 
quistadores españoles  ...  Un  mayor  grado  de  mezcla,  de  familiari- 
dad y de  convivencia  con  estos  en  las  ciudades  coloniales,  les  con- 

8 Ibid.  p.  26. 

9 Ibid.  Op.  cit.  pp.  26-27. 

10  Ibid.  Op.  cit  pp.  31-32. 
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virtió  en  auxiliar  del  dominio  blanco  pese  a cualquier  ráfaga  de 

humor  turbulento  o levantisco.  1 1 

“En  esta  misma  dirección  poco  fundamentada,  —continúa  diciendo 
Mariátegui—,  que  el  negro  o mulato  en  sus  servicios  de  artesanos  o do- 
mésticos, compuso  la  plebe  de  que  dispuso  siempre  más  o menos  in- 
condicionalmente la  casta  feudal.  Será,  —dice  el  autor—  la  industria,  la 
fábrica,  el  sindicato  lo  que  redime  al  negro  de  esta  domesticidad”.  12 
Seguramente  que  por  todo  esto  Mariátegui  pensaba,  “que  las  luchas 
llevadas  a cabo  por  los  negros  en  América  Latina  nunca  habían  tenido 
ni  podrían  tener  un  carácter  de  lucha  nacional’’  y por  consiguiente 
“los  negros  tienen  que  luchar  por  sus  reivindicaciones  de  cara'cter  pro- 
letario más  fuertemente  que  contra  los  prejuicios  y los  abusos  de  que 
son  víctimas  como  negros”. 1 3 

Por  otra  parte  consideraba  Mariátegui  que  el  mestizaje  y la  presen- 
cia de  esas  mismas  capas  mestizas  dentro  de  las  clases  proletarias,  los 
campesinos  pobres  y otras  capas  explotadas,  disminuía  el  problema 
racial  en  términos  de  un  problema  de  indios  y negros. 

A pesar  de  que  el  esfuerzo  de  Mariátegui  apunta  en  una  dirección 
correcta  sobre  el  problema  racial  en  América  Latina,  su  conexión  con 
la  lucha  de  clases  y su  significado  revolucionario  sobre  todo  su  aprecia- 
ción, parece  acercarse  más  a la  verdadera  naturaleza  del  problema  en 
el  caso  indígena,  no  así  en  el  caso  de  la  población  negra,  a donde  hay 
serias  imprecisiones,  tanto  históricas  como  conceptuales. 

Al  contrario  de  lo  que  apunta  Mariátegui,  será  en  la  resistencia 
que  el  negro  se  habrá  de  oponer  a la  esclavitud  como  la  base  de  su  explo- 
tación económica  y su  opresión  racial,  a donde  el  negro  de  este  Conti- 
nente habría  de  integrarse,  con  otras  manifestaciones  populares  a me- 
dida que  el  desarrollo  del  capitalismo  va  modificando  estructuralmente 
las  condiciones  de  la  población  negra,  sujetando  la  misma  a nuevas 
formas  de  opresión  tanto  económica  como  raciales. 

De  acuerdo  con  Germán  Carrera  Damas  (Huida  y Enfrentamiento) 
a juzgar  por  las  fuentes  generada  por  los  esclavistas: 

Los  esclavos  negros  no  luchaban  contra  la  esclavitud  como  sistema 
puesto  que  todo  propósito  de  sustraerse  a la  misma  estaba  acompa- 
ñada del  propósito  de  esclavizar  a los  blancos  y particularmente  a las 
mujeres,  como  parte  de  un  propósito  global  de  subvertir  el  orden 
social,  hasta  el  punto  de  aniquilar  a los  esclavócratas  y aún  a todos 
los  blancos,  conformándose  de  esta  manera  la  guerra  de  razas,  que 
tanto  espantó  a los  criollos  desde  finales  del  siglo  XVIII.  La  expre- 
sión “guerra  de  razas”  como  amenaza  y como  realidad,  estimulaba 
la  violencia  de  los  esclavistas  y ponía  miedo  en  su  conducta. 14 

1 1 Ibid.  p.  28. 

12  Idena. 

1 3 Op  cit.  p.  7 8. 

1 4 A frica  en  América  Latina,  p.  40. 
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Por  otro  lado,  los  colonizadores  siempre  tomaron  serias  disposi- 
ciones para  impedir  relaciones  permanentes  entre  negros  e indígenas; 
si  no  basta  revisar  los  códigos  esclavistas  para  ver  la  severidad  de  los 
castigos  por  establecer  estas  vinculaciones. 

Para  Carrera  Damas,  el  hecho  de  que  la  resistencia,  entendida  ésta 
como  lucha  por  la  igualdad  y la  libertad,  fuera  un  elemento  definitorio 
de  la  esclavitud  del  negro  y que  esa  igualdad  y libertad,  constituye  el 
eje  central  de  la  lucha  actual  de  los  sectores  negros,  a pesar  de  la  aboli- 
ción de  la  esclavitud  y la  creación  formal  de  la  libertad,  significa  que 
sigue  operando  en  nuestra  sociedad  el  factor  racial  de  manera  impor- 
tante. El  autor  precisa: 

En  rigor,  la  esclavitud  de  los  negros  no  puede  ser  considerada  parte 
del  pasado  latinoamericano.  Esto  no  se  entiende  porque  se  parte  de 
una  concepción  en  que  se  confunde  la  existencia  formal  de  la  escla- 
vitud, con  su  existencia  real,  se  reduce  la  esclavitud  a una  relación 
de  trabajo  con  olvido  de  que  al  tratarse  de  esclavos  negros,  no  es 
menos  importante  su  significación  en  el  orden  de  la  discriminación 
racial  y social.  No  se  advierte  que  si  ambos  aspectos  conforman  la 
esclavitud,  la  transfonnación  (en  muchos  sentidos  relativa)  de  larela- 
ción  de  trabajo,  no  suprimió  necesariamente  el  contexto  discrimina- 
torio; ni  es  posible,  en  rigor,  explicar  la  relación  nueva  de  trabajo, 
fuera  de  ese  contexto,  hasta  el  punto  de  que  en  América  Latina, 
todo  el  complejo  socio-cultural  relacionado  con  el  negro  ha  estado 
y permanece  vinculado  a la  esclavitud. 1 5 

La  intima  vinculación  entre  la  lucha  de  los  esclavos  por  su  libertad 
y su  lucha  por  la  igualdad,  ha  cobrado  desde  la  abolición,  su  pleno 
sentido.  No  ha  habido  correlación  automática  entre  la  obtención  de 
la  libertad  y el  logro  de  la  igualdad.  La  libertad  formal,  se  traduce  en 
el  reforzamiento  de  la  desigualdad  real,  y a la  postre  la  ausencia  real 
de  la  libertad.16 

Los  efectos  de  la  esclavitud  sobre  el  negro,  lo  conveniente  con  la 
abolición  de  la  misma,  en  el  centro,  causal  del  atraso  de  muchas 
sociedades.  El  negro  empezó  a ser  considerado  como  un  auténtico 
lastre  que  estorbaba  el  desarrollo  de  la  sociedad  y el  advenimiento 
del  orden  republicano.  No  la  esclavitud  sino  el  negro.1 7 

Su  exclusión  de  la  nación  burguesa  que  empieza  a gestarse  a partir 
de  la  abolición  (ambas  cosas  se  encuentran  asociadas  y tienen  funda- 
mentaciones  racistas).  En  este  sentido: 

El  incensante  o insidioso  debate  sobre  la  capacidad  del  negro,  debate 
en  el  cual  el  racismo  hacia  arma  de  todo  argumento,  llegó  a colocar 
al  negro  en  una  posición  en  extremo  difícil,  por  cuanto  éste  tenia 
que  ubicarse  respecto  de  un  orden  social  discriminatorio,  llevando  a 
cuestas  el  peso  de  la  esclavitud  en  cuanto  subsistía  como  realidad 
social  y cultural.18 


1 s Africa  en  América  Latina,  pp.  34-35. 
16  Carrera  Damas,  op.  cit.  p.  36. 

1 7 Ibid.,  p.  50. 

1 8 Idem. 
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La  conciencia  entre  raza  y clase  se  mantiene,  y en  ese  sentido  que 
tienen  las  luchas  pro-negras  y anti-negras: 

La  liquidación  plena  y efectiva  de  la  esclavitud  latinoamericana,  no 
parece  posible  en  una  sociedad  dividida  en  clases,  como  lo  es  la 
capitalista,  porque  sus  efectos  desiguales,  no  solo  contrarían  las 
aspiraciones  igualitarias  de  los  ex-esclavos,  sino  que  entroncan  refor- 
zándolo, con  los  fundamentos  antigualitarios  de  la  estructura  social 
esclavista.19 

Es  decir,  en  la  sociedad  de  clases,  el  negro  puede  negociar  su  fuerza 
de  trabajo.  Como  persona  es  formalmente  libre.  Es  un  ciudadano, 
aunque  de  segunda  categoría  o subalterno.  Pero  es  alienado  en  el 
producto  de  su  trabajo  (cuando  es  asalariado)  y en  condición  de 
ciudadano  es  negro. 

En  esa  condición  recrea  y reelabora,  nuevamente  los  elementos 
culturales  de  su  condición  social  y racial.  Como  negro  o asalariado 
recrea  y reelabora  los  elementos  culturales  de  su  condición  de  clase 
y su  pasado  esclava  La  experiencia  colectiva  e histórica  del  esclavo 
por  tres,  cuatro  siglos,  es  recreada  y reelaborada  con  la  experiencia 
presente  de  negro  o mulato,  miembro  de  la  clase  obrera,  de  la  clase 
media,  la  pequeña  burguesía  u otra  categoría  social.20 
La  condición  doblemente  subalterna  de  la  población  negra  en  su 
mayoría  en  América  Latina,  dificulta  la  transición  de  una  concien- 
cia alienada  a una  conciencia  adecuada,  políticamente  organizada, 
crítica;  los  negros  son  alienados  como  miembros  de  una  raza  y como 
miembros  de  una  clase  subordinada.'1 

Para  reducir  las  condiciones  de  su  alienación,  de  su  condición 
doblemente  subalterna,  el  negro  es  llevado  a elaborar  una  concien- 
cia política  doble: 

Es  llevado  a colocarse  ante  sí  mismo  y ante  el  blanco  como  miembro 
de  otra  raza  y miembro  de  otra  clase. 

Como  miembro  de  raza,  está  solo  y precisa  luchar  a partir  de  esa 
condición.  Como  miembro  de  clase,  está  mezclado  con  elementos  de 
otras  razas  y tiene  que  luchar  a partir  de  esa  condición.  En  este  con- 
texto raza  y clase  se  subsumen  recíprocamente  y continuamente, 
volvie'ndose  más  compleja  la  conciencia  y la  práctica  política  del 
negro.22 

Esto  nos  permite  llegar  a un  conjunto  de  cuestiones  significativas  que 
vale  la  pena  enunciar,  y que  hemos  tratado  en  nuestra  investigación  sobre 
el  caso  ecuatoriano. 

a.  Esta  doble  conciencia  política  del  negro,  la  de  raza  y la  de  clase, 
¿cual  tiene  mayor  peso  y significado? 

b.  ¿Cuál  de  estas  dos  formas  de  conciencia,  es  la  que  le  permite  una 
inserción  en  la  lucha  nacional,  de  manera  más  coherente  con  sus 
intereses,  atendiendo  al  estado  de  desarrollo  de  la  lucha  de  clases, 
en  el  marco  de  la  nación? 

19  Ibid.  p.  52. 

20  Octavio  Ianni.  “Organización  social  y alienación”  en  Africa  en  América  Latina, 
Op.  cit.  p.  72. 

2 1 Ibid.  p.  7 2. 

22  Ibid.  pp.  75-76. 


147 


c.  ¿Sobre  cuál  de  estas  dos  formas  de  conciencia  política  orienta  su 
acción  el  Estado? 

d.  ¿Cuáles  son  los  mecanismos  que  posibilitan  una  acción  unitaria  de 
estas  dos  formas  de  conciencia  política? 

e.  Dentro  de  las  luchas  de  Liberación  Nacional,  ¿sobre  cuál  de  estas 
formas  de  conciencia  se  producen  las  alianzas  con  el  movimiento 
popular  y la  clase  obrera  y se  construye  una  cultura  de  liberación? 

f.  ¿Cuál  de  estas  dos  formas  de  conciencia  viabiliza  en  un  proceso  de 
liberación  nacional,  formas  realmente  igualitarias  a la  población 
negra  y como  consecuencia  la  eliminación  de  todas  las  formas  de 
opresión,  incluyendo  la  racial? 

En  el  caso  de  la  población  negra  del  Ecuador,  la  evidencia  nos 
muestra  claramente  la  existencia  de  la  doble  condición  subalterna  de  la 
mayoría  de  los  negros,  en  la  cual  los  negros  continúan  constituyendo 
fundamentalmente  parte  de  las  clases  explotadas,  y padeciendo  como 
tales  problemas  específicos  que  se  derivan  de  su  condición  étnica  o 
racial.  Los  datos  empíricos  de  nuestra  investigación  y tal  como  lo 
hemos  tratado  en  aspectos  anteriores,  indican  que  la  propia  problación 
negra  reconoce  esta  doble  condición.  Este  reconocimiento  los  lleva  a 
expresar  el  desarrollo  de  una  doble  conciencia.  Por  un  lado,  reconocen 
su  realidad  como  explotados,  junto  con  los  sectores  más  amplios  en 
igual  condición,  étnica  o racialmente  diferentes  e identifican  la  impor- 
tancia de  luchar  junto  con  estos  sectores  por  reivindicaciones  que  les 
son  comunes  históricamente.  Pero  por  otra  parte,  reconocen  que  frente 
a su  situación  como  negros  y los  problemas  que  como  tal  confrontan, 
están  solos  y precisan,  para  solucionarlos,  el  organizarse  como  negros 
y luchar  como  tales.  Los  intentos  en  esta  dirección,  entre  los  propios 
negros  ecuatorianos  se  han  dado  no  con  éxito  y está  presentes  en  las 
expectativas  de  carácter  político. 

A nuestro  juicio,  y en  las  circunstancias  actuales,  parece  que  de 
estas  dos  formas  de  conciencia,  la  conciencia  real  es  la  que  tiene  mayor 
peso  y significado  entre  los  sectores  negros,  en  la  medida  que  puede 
viabilizar  acciones  reivindicativas  más  concretas  y reales  frente  a su 
situación  particular,  y en  esa  medida  vincularlos  en  el  sentido  específico 
en  que  se  encuentran  en  el  conjunto  de  las  contradicciones  que  vive  la 
realidad  ecuatoriana. 

El  desarrollo  organizado  de  los  sectores  negros  como  parte  de  las 
clases  subalternas,  permitiría  que  justamente,  se  exprese  los  alcances  de 
las  luchas  reivindicativas  basadas  en  la  cuestión  racial,  ponderando  su 
peso  específico  en  las  luchas  de  clase,  lo  que  cualitativamente  ayudará 
a determinar  los  límites  y alcances  de  este  tipo  de  luchas  sociales  en 
los  procesos  de  transformaciones  sociales  que  se  requieren  para  darle 
solución  a los  principales  problemas  nacionales.  Así  mismo,  el  desa- 
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rrollo  organizado  de  los  sectores  negros,  significa  la  base  de  una  expe- 
riencia política  necesaria,  que  mostrando  sus  límites  y alcances  en  la 
práctica,  abre  un  espacio  importante  para  la  integración  cualitativa  de 
este  sector  en  las  luchas  históricas  más  determinantes.  Esto  es  así  por- 
que únicamente  a partir  de  allí,  los  sectores  negros  pueden  realmente 
inscribirse  como  sectores  específicos  en  las  luchas  nacionales,  de  donde 
han  estado  excluidos.  Por  un  lado  por  los  sectores  dominantes,  que 
desde  el  Estado  mantienen  y reproducen  las  ideologías  y prácticas 
raciales  como  una  forma  de  continuar  viabilizando  su  proyecto  de  clase, 
que  entraña  una  manera  particular  de  oprimir  y explotar  a ese  sector 
concreto  de  las  clases  desposeídas;  y por  otro  lado,  por  el  movimiento 
popular  organizado  que  no  alcanza  a incluir  en  su  justa  dimensión  los 
intereses  particulares  de  los  negros  en  sus  plataformas  de  luchas  reivin- 
dicativas  nacionales. 

Mientras  que  la  población  negra  no  lleve  a su  verdadera  significa- 
ción nacional  los  problemas  que  padece,  ni  los  sectores  dominantes, 
ni  las  organizaciones  populares,  habrán  de  conferirle  la  importancia 
que  tiene,  lo  que  es  necesario  para  ir  logrando  la  representación  polí- 
tica y la  redefinición  de  su  valor  cultural,  que  son  elementos  substan- 
ciales en  la  legitimiación  de  sus  derechos  y de  sus  aspiraciones  como 
ecuatorianos,  y como  tal  define  los  términos  de  su  participación  en  la 
solución  de  los  problemas  sociales  del  Ecuador,  solución  que  finalmente 
pasa  por  su  situación  histórica  de  clase. 


6.  RELIGIOSIDAD,  RESISTENCIA  Y DOMINACION 
ENTRE  LOS  NEGROS  DE  AMERICA 


Una  vez  realizadas  nuestras  observaciones  conceptuales  sobre  un  eje 
central  del  Estado  actual  de  la  problemática  del  negro  en  Ame'rica, 
vamos  a abordar  la  cuestión  de  la  Religión  y cultura  negra  de  América. 

No  es  difícil  reconocer  que  el  papel  tradicional  de  la  iglesia  hacia 
los  sectores  negros  y otros  sectores  oprimidos,  ha  sido  el  de  formalizar 
en  la  esfera  de  la  ideología,  la  legitimación  de  un  orden  social  contrario 
a las  aspiraciones  y soluciones  de  estos  sectores  sociales. 

Cuando  mucho,  la  iglesia,  desde  el  punto  de  vista  institucional,  no 
ha  realizado  más  que  acciones  de  carácter  paternalista,  dirigidas  a conte- 
ner o aliviar  los  graves  niveles  de  frustración  social  que  históricamente 
han  caracterizado  a los  negros. 

Aún  más,  el  carácter  oficial  de  las  religiones  institucionalizadas,  ha 
sido  un  freno  evidente  en  el  desarrollo  de  formas  religiosas  propias  de 
los  negros,  que  sí  están  llamados  a erigirse  en  un  sistema  de  creencia, 
que  como  propios,  poseen  las  condiciones  necesarias  para  generar  entre 
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los  que  lo  profesan,  otro  tipo  de  acciones  dirigidas  a la  búsqueda  de 
alternativas  frente  a los  problemas  que  se  padecen. 

Sin  embargo,  ha  sido  la  propia  dinámica  social,  la  que  ha  hecho 
sobrevivir  las  creencias  y sistemas  religiosos  entre  los  negros  del  con- 
tinente, lo  que  ha  ido  revelando  con  el  tiempo  la  función  tradicional 
de  la  iglesia  oficial,  lo  que  a su  vez  ha  ido  mermando  la  capacidad  de 
esta  iglesia  formal  de  cumplir  con  su  papel  ideológico  dentro  del  orden 
establecido. 

También  de  suma  importancia  ha  sido  el  desarrollo  creciente  de  los 
movimientos  populares,  en  demandas  cada  vez  más  dramáticas  frente 
a los  graves  males  sociales.  Este  desarrollo  de  los  sectores  populares, 
cada  vez  más  autónomos  e independientes,  ha  ido  nutriéndose  de  for- 
mas y sistemas  de  creencias  cada  vez  más  arraigados  en  sus  propias 
fuentes  culturales  (lo  negro,  lo  indígena,  lo  mestizo,  lo  latinoameri- 
cano). 

Este  distanciamiento  entre  la  ideología  y la  realidad  ha  obligado 
a la  Iglesia  a reinterpretar  su  papel,  a ponerse  a tono  con  las  nuevas 
circunstancias  históricas.  En  estos  esfuerzos  de  reajustes,  han  apareci- 
do corrientes  dentro  de  la  iglesia,  que  han  podido  identificar  la  natura- 
leza del  movimiento  histórico  que  vivimos  en  la  actualidad,  logrando 
fijar  con  éxito,  aunque  con  un  alto  costo  y sacrificio,  el  verdadero 
papel  de  la  iglesia. 

La  tarea  de  la  Iglesia  hoy  en  día  frente  a los  sectores  negros,  es 
tan  grande  como  la  magnitud  de  la  miseria,  pobreza  y alienación  en 
que  viven  la  mayoría  de  los  negros  en  el  continente. 

Es  un  reto  que  entraña  reformar  una  visión  que  poseen  los  negros 
de  la  iglesia,  como  consecuencia  de  su  papel  tradicional.  Pero  significa 
también  contrarrestar  la  fuerza  y vigencia  de  una  de  las  dimensiones 
más  importantes  de  un  acervo  cultural  que  ha  perdurado  entre  los 
negros  a pesar  del  tiempo  y las  fronteras  nacionales,  a saber,  las  propias 
religiones  afro-americanas. 

El  asunto  es  mucho  más  complejo  de  lo  que  parece.  En  consecuen- 
cia no  podemos  en  este  primer  contacto  más  que  realizar  una  serie  de 
consideraciones  sobre  este  fenómeno,  en  la  dirección  anteriormente 
mencionada. 


CONSIDERACIONES  GENERALES 

1.  Con  el  objeto  de  negar  el  carácter  de  religión  al  sistema  de 
creencias  e interpretación  del  mundo  legado  por  los  africanos  y reela- 
boradas por  los  de  la  Diáspora  y sus  descendientes,  las  religiones  afri- 
canas han  sido  definidas  fuera  de  las  instituciones  religiosas,  considera- 
das como  religiones  propias  o nacionales. 
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2.  Dentro  de  esta  negación  está  implícito  un  aspecto  del  fenóme- 
no de  desculturización  a que  fueron  sometidos  los  esclavos. 

3.  Sin  embargo  —y  a pesar  de  la  negación  sistemática  de  estas 
creencias-  las  religiones  africanas  en  la  diáspora  pudieron  sobrevivir, 
porque  como  sistema  de  creencias  fueron  reelaboradas  y reproducidas 
como  un  mecanismo  ideológico  en  el  que  se  fundamentan,  en  parte, 
las  propias  luchas  de  libertad  de  los  negros  en  la  diáspora. 

4.  Las  religiones  afro-americanas  fueron  punto  de  agrupamiento, 
elemento  de  organización  y fuente  de  protección  y dirección  del  afri- 
cano en  la  diáspora,  en  su  lucha  en  contra  del  sistema  esclavista  y los 
sistemas  subsiguientes. 

5.  Desde  esta  perspectiva,  las  religiones  africanas  en  Ame'rica,no 
perdieron,  sino  que  reprodujeron,  la  propia  función  original  de  las 
religiones  en  Africa,  donde  la  religión  era  el  centro  de  todas  las  activi- 
dades y dimensiones  de  la  vida  del  africano.  Este  hecho  lo  hacía  un 
sistema  de  relaciones  dinámicas  y prácticas. 

6.  Esto  hace  que  la, 

. . . religión  negra  sea  una  experiencia  iniciatica , en  cuyo  transcur- 
so los  conocimientos  son  aprehendidos  a través  de  una  experiencia 
vivida  en  un  plano  bipersonal  y grupal,  mediante  un  desarrollo 
paulatino,  por  la  transmisión  y absorción  de  un  poder  y un  conoci- 
miento simbólico  y complejo  a todos  los  niveles  de  la  persona  y que 
representa  la  incorporación  vivida  de  todos  los  elementos  colectivo:- 
e individuales  del  sistema.23 

7.  Se  trata  de  un  proceso  de  interiorización  y movilización  de 
elementos  simbólicos  y espirituales,  individuales  y colectivos,  que 
transforman  al  ser  humano  en  un  verdadero  altar  vivo,  en  el  que  puede 
ser  evocada  la  presencia  de  las  entidades  sobrenaturales.  Estas  fuerzas  o 
entidades  sobrenaturales,  modelos  y principios  simbólicos  reguladores 
de  los  fenómenos  económicos,  sociales  e individuales,  son  incorpora- 
dos, conocidos,  vividos  a través  de  la  experiencia  de  la  posesión. 

8.  Todo  el  sistema  religioso,  su  teogonia  y su  metodología,  es 
revivido  durante  las  posesiones.  Cada  participante  es  el  protagonista 
de  una  actividad  ritual  durante  la  cual  el  mundo  histórico,  psicológico, 
étnico  y cósmico  del  negro  se  reactualiza.  Esa  reactualización  en  la 
Diáspora  parece  girar  fundamentalmente  alrededor  de  la  lucha  por  la 
libertad,  en  contra  del  sistema  esclavista  y la  marginación  social,  pro- 
pia del  sistema  capitalista. 

9.  Un  aspecto  importante  de  esto  es  que  el  conocimiento  religioso, 
sólo  tiene  significado  cuando  es  incorporado  de  modo  activo.  El  cono- 
cimiento pasa  directamente  de  un  ser  a otro.  No  se  adquiere  por  lectura, 

23  Ver  Juana  Elbein  y Deoscorades  Dos  Santos  en  Africa  en  América  Latina, 
Op.  cit. 
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por  explicación  o por  raciocinio  lógico,  a un  nivel  consciente  e intelec- 
tual, sino  por  la  transferencia  de  un  complejo  código  de  símbolos  en 
los  que  la  presencia  real  de  las  personas,  su  interrelación  dinámica,  cons- 
tituye el  mecanismo  más  importante. 

10.  La  transmisión  escrita,  va  fundamentalmente  contra  la  esencia 
misma  del  conocimiento  místico  verdadero,  que  sólo  puede  ser  adquiri- 
do en  una  relación  interpersonal  concreta. 

1 1 . Si  para  la  religión  africana, 

. . . todo  lo  que  existe  en  el  mundo  real  posee  una  contraparte  o 
doble  espiritual  abstracto;  o bien,  todo  lo  que  existe  en  el  mundo 
sobrenatural  tiene  su  contraparte  o representación  material  o corpo- 
ral en  el  mundo  real.  Si  los  dos  niveles  de  la  existencia  son  paralelos 
e inseparables,  se  abre  la  posibilidad  de  una  lógica  propia  del  curso 
de  los  africanos  en  el  mundo.  Nuestra  realidad  vivida  y el  curso 
futuro,  debe  ser  explicado  por  la  religión  africana  en  la  medida  que 
ella  es  portadora  del  conocimiento  que  explica  la  relación  entre  lo 
espiritual  (mitología)  y lo  concreto. 

12.  Sobre  estos  fundamentos,  es  que  por  ejemplo  el  africano  podría 
encontrar  sentido  a la  palabra  destino,  en  la  que  libertad  y muerte, 
marchan  como  condiciones  inseparables,  como  dualidad  inseparables. 
Como  lógica  en  que  se  reproduce  simultáneamente  lo  espiritual  y lo 
real  o vivido.  Como  elemento  de  cohesión,  se  puede  fácilmente  enten- 
der la  fuerza  ideológica  de  estas  creencias,  para  los  primeros  esclavos  en 
América. 

Como  principio  y fundamento  en  la  convocatoria  de  las  luchas  de 
resistencia  de  los  esclavos  contra  el  sistema  colonial,  es  fácil  entendei 
su  aceptación  y trascendencia. 

13.  Se  desprende  en  consecuencia,  tal  como  afirma  Octavio  Ianni 
(Africa  en  América  Latina,  Organización  Social  y Alienación)  que  las 
religiones  negras  parecen  ser  tanto  en  la  época  de  la  esclavitud  como  en 
las  sociedades  de  clases,  en  el  siglo  XX,  la  esfera  sociocultural  en  la 
cual  es  más  evidente  la  comprensión,  ingenua  o crítica,  de  las  condi- 
ciones alienadas  de  vida  de  negros  y mulatos  (p.  64). 

14.  En  la  religión  negra,  también  el  negro  se  refugia,  se  preserva, 
se  organiza  ante  el  blanco,  ante  el  poder  estatal,  u otras  expresiones  de 
las  relaciones  de  alienación  que  fundamentan  las  relaciones  sociales. 
En  ese  sentido  la  religión  negra,  es,  puede  ser,  contraideológica,  es  la 
religión  de  los  vencidos,  que  expresa  en  el  plano  ideológico  la  resis- 
tencia a una  visión  del  mundo  impuesta,  a través  de  la  religión  insti- 
tucionalizada o religión  del  colonizador,  que  para  el  africano  no 
encierra  el  conocimiento,  ni  la  visión  transformadora  de  la  situación 
de  opresión  en  que  vive. 

15.  Sin  embargo,  el  carácter  ideológico  de  la  religión  como  elemen- 
to de  resistencia  se  materializa  en  la  medida  que  como  práctica  ideoló- 
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gica  o sistema  de  creencia,  encuentra  un  espacio  real  en  el  que  se  reali- 
za o se  reproduce.  Es  decir,  cuando  articula  una  realidad  social  en  que 
los  individuos  se  organizan  y resisten  una  situación  social  que  persiguen 
suprimir  o transformar. 

16.  En  el  siglo  XX  un  ejemplo  claro  de  esto  lo  constituye  el  movi- 
miento Marcus  Garvey  (UNIA)  Universal  Negro  Improvement  Aso- 
ciation.  Garvey,  en  los  albores  del  proceso  de  penetración  del  capital 
en  la  región,  organizó  en  Ame'rica  un  importante  movimiento,  de  res- 
cate y dignificación  del  negro  en  el  mundo. 

Después  de  haber  recorrido  varios  países  de  Centro  y Sur  América 
(Panamá,  Costa  Rica,  Colombia,  Honduras,  Ecuador  y Venezuela)  y 
haber  constatado  las  condiciones  del  negro,  funda  en  los  Estados  Uni- 
dos el  movimiento  que  logró  articular  a más  de  tres  millones  de  negros 
en  el  mundo.  Mucho  se  ha  escrito  sobre  el  carácter  mesiánico  del  movi- 
miento de  Garvey,  que  postulaba  como  solución  final  al  problema  del 
negro  en  el  mundo,  el  panafricanismo.  Panafricanismo  desarrollado  a 
partir  del  retorno  de  los  negros  de  la  Diáspora  al  Continente  negro, 
para  integrar  a un  proceso  de  desarrollo  y consolidación  económica 
del  continente,  al  vasto  contingente  de  individuos  negros,  técnicos 
y profesionales  altamente  calificados. 

El  movimiento  de  Garvey  que  cristaliza  posteriormente  en  jo  que 
hoy  se  conoce  malamente  como  el  Movimiento  Rastafari,  tuvo  también 
un  importante  nivel  de  fundamentación  religiosa,  en  que  a diferencia 
de  las  religiones  africanas  como  forma  de  resistencia  durante  la  escla- 
vitud, la  iglesia  creada  por  el  movimiento,  retoma  la  religión  formal 
establecida  para  imprimirle  una  identidad  cultural  africana,  otorgán- 
dole un  nuevo  sentido  y propiedades  críticas  y explicativas  al  negro 
de  su  propia  situación.  A la  vez  que  mediante  ella,  se  organiza,  se 
aglutina  a las  comunidades  negras  de  las  distintas  naciones. 

El  movimiento  empieza  por  oponerse  a la  religión  dominante, 
negando  su  fundamento  escrito  o la  Biblia. 

Entre  1913  y 1917,  Robert  Athly  Rogers  de  Anguila,  compila  la 
Biblia  del  hombre  Negro  (Sagrado  Piby). 

En  1924,  en  la  ciudad  de  Colón,  Panamá,  un  reverendo  Barbadien- 
se  de  nombre  Charles  F.  Goodridge,  encuentra  una  versión  de  la  Biblia 
Secreta. 

Se  sostiene  asimismo,  que  versiones  de  esta  Biblia  fueron  publica- 
das en  Nueva  Jersey,  Estados  Unidos,  y que  copias  fueron  enviadas  a 
Sud  Africa,  en  donde  misioneros  negros  establecieron  una  Iglesia  negra, 
entre  los  obreros  de  las  minas  de  diamantes.  La  Iglesia  se  llamó  Afro- 
Athlican  Constructive  Church  (AACC). 

Fue  en  realidad  Goodridge  el  que  llevó  el  movimiento  a Jamaica 
m 1925  y fundó  un  capítulo  de  la  AACC  bajo  el  nombre  de  la  Iglesia 
(Hamatic). 


153 


Se  afirma  que  la  Biblia  Negra  (Holy  Piby)  es  lo  más  cercano  a la 
primera  Biblia,  que  fue  escrita  en  una  lengua  oficial  de  Etiopia,  durante 
muchos  años  (Amharic). 

Los  principios  fundamentales  de  los  planteamientos  religiosos  del 
movimiento  de  Marcus  Garvey,  institucionalizado  en  su  Iglesia  Negra 
Ortodoxa,  fundada  en  1920,  con  filiales  en  Centroamérica,  El  Caribe, 
los  Estados  Unidos  y Cañada',  descansaban  en  la  afirmación  de  que  la 
Iglesia  había  creado  una  versión  occidental  de  la  Biblia,  como  un 
mecanismo  de  legitimar  su  poder  sobre  otros  sistemas  de  creencia,  y 
asegurar  la  hegemonía  de  Europa  (mundo  blanco)  sobre  el  resto  de  los 
pueblos  del  mundo. 

Pero  sobre  todo,  la  nueva  versión  de  la  Biblia,  eliminaba  los  hechos 
que  podían  evidenciar  la  presencia  africana  en  los  hechos  y personajes 
principales  del  documento  sagrado. 

Estos  hechos  explicaban  la  conexión  de  carácter  genealógico,  que 
hizo  elevar  a Haile  Selassi  a la  calidad  de  divinidad,  el  verdadero  descen- 
diente del  Rey  Salomón. 

Pero  lo  más  importante  fue  que  la  Iglesia  Ortodoxa  Africana  y 
posteriormente  el  movimiento  Rastafari,  eleboró  un  nuevo  sistema  de 
creencia,  que  como  ideología,  fue  un  factor  de  aglutinación  y organiza- 
ción de  los  negros  de  diversos  países  del  mundo,  que  propició  una 
fuerte  tendencia  hacia  la  búsqueda  de  soluciones  propias  por  parte 
del  negro  en  todo  el  mundo.  Las  nuevas  características  de  esa  religión, 
permitió  la  reelaboración  de  las  prácticas  y creencias  religiosas  de  los 
primeros  esclavos  negros,  dando  lugar  a cultos  como  Pocomania, 
Obiah,  Benjinite  en  el  Caribe  y Centro  Ame'rica. 

Con  el  ejemplo  de  Garvey,  queremos  más  que  nada  dejar  abierto 
un  importante  espacio  de  reflexión  en  torno  al  fenómeno  de  las  reli- 
giones negras,  en  una  doble  connotación  que  desde  el  punto  de  vista 
práctico  y estratégico  no  puede  obviarse,  se  trata  de  la  doble  identidad 
del  negro  en  América,  la  situación  y los  procesos  sociales  y culturales 
de  los  llamados  negros  coloniales  (esclavos  y descendientes  de  la  Domi- 
nación colonial  española  en  América  Latina  y el  Caribe)  y los  negros 
antillanos,  (descendientes  de  la  dominación  colonial  británica  y france- 
sa), pero  que  históricamente  se  movilizaron  en  masa,  para  situarse  en 
nuevas  naciones,  donde  va  a tener  lugar  un  desarrollo  con  caracterís- 
ticas muy  particulares,  como  ha  sido  el  caso  de  Panamá,  Costa  Rica, 
Honduras,  Nicaragua,  Cuba  y en  menor  proporción  Ecuador. 
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HELENA  THEODORO 


Algunas  reflexiones  sobre  la  mujer  negra 


1.  LA  MUJER  NEGRA 

Desde  los  tiempos  de  la  esclavitud,  las  mucamas,  las  criadas  de  las 
grandes  familias  eran  negras  y mestizas.  Esas  tareas  se  consideraban 
envilecedoras  para  la  mujer  blanca.  Como  esclava,  la  mujer  negra  fue 
un  gran  puntal  para  la  mujer  blanca,  pues  adema's  de  llevar  los  mensajes 
amorosos  de  la  “sinhá”  (ama),  creaba  condiciones  de  vida  amena,  fa'cil 
e incluso  ociosa  para  las  mujeres  blancas.  Cocinaba,  lavaba,  planchaba, 
limpiaba  el  piso  de  las  salas  y de  los  cuartos  de  rodillas,  cuidaba  a los 
hijos  y satisfacía  las  exigencias  del  amo.  Tenía  sus  propios  hijos,  la  ma- 
yoría de  las  veces  como  resultado  de  sus  contactos  con  sus  amos.  Con- 
tribuía eficazmente  a la  prosperidad  placentera  de  las  familias  de  los 
blancos  y de  la  economía  del  país,  trabajando  también  en  la  labranza 
sin  esperar  o considerarse  acreedora  de  compensación  alguna. 

Salvo  algunas  excepciones  en  que  las  mujeres  se  vieron  protegidas 
por  coroneles  o patrones  importantes,  la  mayoría  continuó  relegada 
a su  condición  de  servilismo  de  esclava  o debió  conformarse  con  la 
situación  carente  de  perspectivas  de  las  criadas  y empleadas  domésticas 
de  las  ciudades,  así  como  con  las  migajas  de  la  evolución  cultural  y 
técnica  de  nuestros  días. 

Durante  los  primeros  tiempos  de  “libertad”,  la  mujer  negra  fue  la 
viga  que  sustentaba  la  familia  y la  comunidad  negras.  En  ese  período 
inicial  de  libertad,  las  mujeres  se  vieron  obligadas  a servir  de  apoyo 
moral  para  todos  los  dema's  y a subvenir  a sus  necesidades.  Sin  posibili- 
dades de  conseguir  trabajo,  según  las  condiciones  establecidas  durante 
la  campaña  abolicionista,  el  hombre  negro  no  podía  proveer  el  sustento 
de  la  familia  y esta  función  recaía  sobre  la  mujer  negra.  Dejó  la  “sen- 
zala”  (casa  donde  vivían  los  esclavos)  por  el  conventillo  de  las  ciudades 
y asumió,  prácticamente,  las  mismas  obligaciones  que  asumía  en  la 
“fazenda”,  dividiéndose  entre  el  cuarto  que  compartía  en  total  promis- 
cuidad con  los  suyos  y las  cocinas  de  las  familias  ricas.  Duplicó,  centu- 
plicó su  trabajo  físico  y tuvo  que  encontrar  energías,  consciente  o in- 
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conscientemente,  para  enfrentarse  con  todo  un  complejo  de  situaciones 
nuevas.  Pasó  a servir  a la  patrona  en  lugar  de  a su  ama,  a ser  perseguida 
por  los  patrones  en  lugar  de  serlo  por  los  amos. 

Con  la  humildad  de  su  trabajo  contribuyó  a la  emancipación  de  la 
mujer  blanca.  La  gran  industria  y la  organización  de  clases  que  la  misma 
generó,  hicieron  desaparecer  el  modelo  tradicional  de  mujer  ama  de 
casa  y enteramente  dedicada  a la  familia.  La  evolución  cultural  brasileña 
y el  empobrecimiento  gradual  de  las  antiguas  familias  ricas  llevó  a la 
mujer  de  clase  media,  no  sólo  a los  bancos  escolares  y a las  universida- 
des, sino  también  a las  oficinas  públicas.  La  mujer  negra,  la  “empleada” 
doméstica,  la  “baba”  (niñera  en  Brasil),  permitió  y permite  aún  actual- 
mente la  emancipación  económica  y cultural  de  la  patrona  en  ciudades 
como  las  nuestras,  donde  la  organización  de  los  servicios  colectivos  de 
guarderías  es  deficiente.  Incluso  en  las  familias  en  las  que  se  ha  mante- 
nido la  división  del  trabajo  entre  el  marido  y la  mujer,  quien  en  general 
se  encarga  de  las  tareas  domésticas  que  corresponderían  a la  dueña  de 
casa  es  la  mujer  negra. 

Pero  la  mujer  negra  y la  mulata,  que  ahora  lleva  el  rótulo  de  “mu- 
lata” profesional,  continúan  enfrentándose  con  las  barreras  interpues- 
tas por  los  prejuicios  raciales.  En  la  competencia  por  el  trabajo  de  cada 
día.  la  mujer  negra  tiene  menos  posibilidades,  incluso  como  doméstica 
en  las  casas  de  las  familias  tradicionales.  Cuando  la  mujer  negra  con- 
sigue un  nivel  de  escolaridad  mayor  o una  formación  más  eficaz  de 
acuerdo  con  sus  capacidades,  y trata  de  conseguir  un  empleo  en  el 
comercio  o en  la  industria  tropieza  con  el  problema  del  prejuicio  racial. 
Todos  los  anuncios  siempre  se  refieren  a jóvenes  de  buena  apariencia 
o solicitan  una  fotografía  por  correo,  lo  que  permite  excluir  de  las  acti- 
vidades más  calificadas  a las  mujeres  negras.  El  ascenso  social  y econó- 
mico de  la  mujer  negra  se  realiza  a un  ritmo  mucho  más  lento  que  el 
de  los  hombres  negros  y de  la  mujer  blanca,  como  señala  el  trabajo  de 
Oliveira,  Costa  y Porcaro:  "El  lugar  del  negro  en  la  fuerza  de  trabajo”. 

Analizando  un  poco  más  veamos  el  lugar  de  la  mujer  negra  en  los 
movimientos  sociales. 

Desde  1963,  ha  recrudecido  el  movimiento  feminista,  bajo  el  lide- 
razgo de  la  psicóloga  Betty  Friedan,  autora  del  libro  “La  mística  feme- 
nina”, que  trata  de  la  situación  laboral  de  la  mujer.  El  éxito  de  esta 
obra  impulsó  el  actual  Movimiento  de  Liberación  Femenina.  Sin  embar- 
go, como  dice  Jessica  Martins  Rodrigues  (“La  mujer  obrera”,  1979), 
es  importante  analizar  la  ideología  que  refleja  ese  movimiento: 

Cuando  hablamos  de  ideología  generalmente  entendemos  el  con- 
junto de  ideas,  más  o menos  sistematizadas,  y relativamente  cohe- 
rentes, que  actúa  como  una  forma  de  representar  y conocer  el 
mundo.  En  este  sentido,  sería  “la  visión  del  mundo”  de  los  repre- 
sentantes de  determinada  sociedad.  Sin  embargo,  es  importante 
recordar  que  esa  “visión  del  mundo”  está  determinada  por  el  medio 
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social  e histórico  que  define  los  modelos  para  esas  formas  de  cono- 
cimiento, ya  que  el  conjunto  de  relaciones  en  las  que  las  personas 
participan  constituye  el  mundo  del  cual  la  ideología  es,  como  “re- 
presentación”, parte  integrante,  y del  cual  constituye  la  “explica- 
ción”. Las  diferentes  “visiones  del  mundo”  sufren  procesos  de  trans- 
formación a lo  largo  de  la  historia.  Esto  ocune  en  la  medida  en  que 
las  relaciones  fundamentales,  base  estructuradora  de  todas  las  otras 
que  se  establecen  —las  relaciones  de  PRODUCCION—,  se  modifican 
con  la  evolución  de  la  lucha  de  clases.  (Pág.  13). 

Ahora  bien,  la  ideología  feminista  se  manifiesta,  fundamentalmen- 
te, en  una  sociedad  de  clases,  en  una  sociedad  en  la  que  la  producción 
depende  de  su  división  en  clases  y de  la  explotación  y dominación  de 
una  clase  por  la  otra. 

De  conformidad  con  este  enfoque,  podemos  llegar  a la  conclusión 
de  que  el  feminismo  puede  considerarse  como  un  componente  de  las 
representaciones  dominantes,  porque: 

1.  —Aunque  critica  la  representación  dominante  del  “mito  de  la 
mujer”—  la  familia,  defiende  la  “expansión  social”,  entendida  como 
otra  variante  de  esa  misma  ideología  dominante:  la  ideología  del  trabajo 
burgués,  como  “liberadora”  y “humanizadora”  de  la  mujer. 

2.  La  mujer  negra  vive  en  condiciones  de  extrema  indigencia,  ya 
que  no  forma  parte  de  ese  sector  burgués  al  que  se  refiere  el  movimien- 
to feminista  mundial. 

Sin  embargo,  como  afirma  Germaine  Greer,  los  efectos  sociales  de 
la  “mística  fenemina”  son  muy  amplios  y profundos,  dado  que  el  pro- 
ceso de  internalización  de  esa  mística  de  lo  masculino  y de  lo  feme- 
nino crea  una  polarización  que  mutila.  La  “mística”  se  manifiesta 
como  represión  del  ser  integral  y ésta  sería  su  función  social,  su  ser- 
vicio a la  ideología  dominante.  Por  lo  tanto,  la  ocupación  de  “ama 
de  casa”  adquiere  un  significado  o contenido  diferente  para  la  mujer 
blanca  y para  la  mujer  negra. 

Junto  con  la  abolición  de  la  esclavitud,  se  elaboró  todo  un  disposi- 
tivo que  atribuye  cualidades  negativas  a los  negros  con  objeto  de  man- 
tener el  espacio  de  participación  social  del  negro  dentro  de  los  mismos 
estrechos  límites  del  antiguo  orden  social. 

La  historia  del  ascenso  social  del  negro  brasileño  puede  conside- 
rarse como  la  del  sometimiento  ideológico  de  una  raza  frente  a otra 
que  se  impone  como  hegemónica.  O sea,  la  historia  de  su  asimilación 
a los  modelos  blancos  de  relaciones  sociales.  Para  la  mujer  negra  de  clase 
media,  el  ascenso  social  implica  una  lucha  contra  esa  ideología  domi- 
nante, para  poder  preservar  su  identidad.  De  esta  manera,  la  mujer 
negra  toma  conciencia  de  un  proceso  ideológico  que,  mediante  un  dis- 
curso mítico  acerca  de  sí  misma,  genera  un  proceso  de  desconocimien- 
to de  sí  que  trata  de  aprisionarla  en  una  imagen  enajenada  en  la  que  no 
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se  reconoce  como  es  el  caso  de  la  mulata,  etc.  Ser  negra  es  tomar  con- 
ciencia de  esa  situación  y crear  una  nueva  conciencia  que  garantice  el 
respeto  a las  diferencias  y que  reafirme  una  dignidad  ajena  a cualquier 
nivel  de  explotación. 

La  mujer  negra  en  general,  la  gran  masa  femenina  de  nuestro  país, 
que  vive  en  el  medio  urbano  y rural,  es,  en  general,  jefe  de  familia  y 
subempleada.  No  tiene  los  problemas  de  identidad  de  las  mujeres  en 
zonas  urbanas  en  proceso  de  ascenso  social. 

2.  LA  MUJER  NEGRA  EN  LA  COMUNIDAD 

Cabe  analizar  aquí  la  situación  de  la  mujer  negra  de  condición 
obrera,  con  salario  bajo,  perteneciente  a la  clase  dominada. 

Dentro  del  sistema  capitalista,  que  sobrevive  a costa  de  la  explota- 
ción del  ser  humano,  la  mujer  negra  es  la  más  explotada. 

En  términos  de  división  racial  y por  sexo  del  trabajo,  ella  ocupa  los 
escalones  más  bajos,  sobre  todo  en  el  sector  agrícola  (60%).  Por  otro 
lado,  habida  cuenta  del  hecho  de  que  constar  en  la  planilla  de  trabajo 
es  una  garantía  para  el  trabajador,  comprobamos  que  sólo  el  37%  de 
las  mujeres  negras  trabajadoras  están  registradas.  Es  importante  señalar 
que  la  opresión  racial,  junto  con  la  explotación  económica  lleva  a que 
la  gran  mayoría  de  esas  mujeres  sea  el  único  sustento  de  su  familia. 

Además  de  esos  problemas,  la  mujer  negra  es  víctima  del  machismo 
del  hombre  negro,  que  sufre  todos  los  condicionamientos  de  una  socie- 
dad racista  y machista,  que  lo  lleva  a asimilar  los  mismos  valores  y el 
comportamiento  del  hombre  blanco,  en  relación  a la  mujer  negra. 

Aunque  sólo  se  la  presenta  como  la  “mulata  erótica”  o como  la 
empleada  doméstica,  sumisa,  es  importante  destacar  que  su  participa- 
ción en  las  luchas  por  la  libertad  del  pueblo  negro  ha  sido  constante, 
desde  Dandara  (compañera  del  dirigente  Zumbi),  pasando  por  Luiza 
Mahin  (participante  en  la  insurrección  de  los  “Malés”  y madre  de  Luiz 
Gama),  hasta  nuestros  días,  en  que  participa  de  la  lucha  común  al  lado 
del  hombre  negro. 

La  mujer  negra  constituye  su  mundo  a través  del  conjunto  de  ele- 
mentos que  constituyen  su  cometido  de  “mujer”.  Sin  embargo,  no  lo 
asume  como  una  “mujer”  indefinida,  sino  como  una  mujer  que  de- 
sempeña ese  cometido  según  las  posibilidades/oportunidades  que  le 
son  accesibles  a nivel  de  consumo. 

Ese  mundo  está  formado  por  el  conjunto  de  conceptos  y de  nocio- 
nes que  “explicarán”  el  mundo,  sea  desde  el  punto  de  vista  del  sexo, 
sea  del  estrato  social  (nivel  de  ingresos).  Para  entenderlo  es  preciso 
conocerlo.  La  mujer  negra  tiene  la  vivencia  simultánea  de  actividades 
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domésticas  no  remuneradas  y laborales  directamente  remuneradas. 
Es  ama  de  casa  y empleada.  Se  ve  presionada  a participar  en  el  mercado 
de  trabajo  debido  a la  necesidad  de  ampliar  las  fuentes  de  obtención 
del  “quantum”  de  los  ingresos  indispensables  para  subvenir  a las  necesi- 
dades de  la  familia.  Mientras  tanto,  y a pesar  de  ejercer  una  actividad 
remunerada,  continúa  encargándose  de  la  mayoría  de  las  tareas  domés- 
ticas, por  lo  que  vive  una  superposición  laboral. 

En  estas  tareas  recibe  la  ayuda  de  parientes,  pues  no  puede  dispo- 
ner del  equipo  doméstico  que  le  permitiría  economizar  esfuerzos.  Aun- 
que un  gran  número  de  familias  tiene  refrigeradora  y televisión  pocas  son 
las  que  cuentan  con  licuadoras,  enceradoras  e incluso  con  cocinas  a 
supergas. 

Su  fe  en  la  religión  es  el  gran  apoyo  de  la  mujer  negra:  su  “axé”. 

3.  LA  MUJER  NEGRA  EN  LA  COMUNIDAD  “TERREIRO” 

En  la  cultura  africana  los  mitos  determinan  el  poder  de  realización 
de  la  mujer,  e indican,  también,  la  necesidad  de  controlarlo.  Tal  control 
se  justifica  por  la  voracidad,  la  intolerancia  y las  exageraciones  que  los 
africanos  consideran  como  naturales  y propios  del  “ashe”  de  las  muje- 
res. 


Los  mitos  muestran  la  ponderación,  la  paciencia,  la  razón,  la  capa- 
cidad de  producción  cultural  y la  edificación  de  la  historia  de  los  hom- 
bres. Por  ello,  no  se  permite  a las  mujeres  conocer  los  misterios  de  Ifá, 
“orisha”  (divinidad)  de  la  adivinación,  que  dan  significado  a la  historia 
y al  destino  del  pueblo  yoruba.  De  la  misma  manera,  les  están  vedados 
los  secretos  del  culto  de  los  Eguns,  que  representan  el  linaje  y la  conti- 
nuidad ancestral  masculina. 

Conviene  destacar  que  los  mitos  siempre  presentan  un  equilibrio 
de  fuerzas  entre  los  principios  femeninos  y masculino.  En  ellos  se 
reconocen  las  capacidades  y características  de  las  mujeres  que  pueden, 
incluso,  someter  a los  hombres. 

Según  Aparecida  Sueli  Carneiro  (1982),  para  cada  atributo  mascu- 
lino hay  un  equivalente  femenino.  En  los  mitos,  los  hombres  y las  mu- 
jeres se  equiparan  física  y psicológicamente,  ya  que  participan  de  las 
cualidades  inherentes  a la  “naturaleza  humana”,  como  podemos  com- 
probar en  los  mitos,  que  representan  siempre  una  dimensión  de  lucha 
(iyá)  y de  misterio  (awó). 

Por  lo  que  respecta  al  Brasil,  las  mujeres  negras,  mediante  su  ashe 
que  se  manifiesta  en  todas  sus  actividades,  determinaron  claramente 
su  capacidad  de  ser  mujer.  Desempeñando  sus  funciones  según  sus 
posibilidades/oportunidades  a nivel  de  consumo,  creando  en  las  comu- 
nidades “terreiro”  (lugar  de  culto),  que  originariamente  eran  principal- 
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mente  femeninas,  una  posibilidad  de  plantear  su  visión  del  mundo, 
de  comprender  la  existencia  humana  en  su  singularidad  y universalidad. 

Entre  las  mujeres  con  mayor  axé  y capacidad  de  transformación 
de  su  medio  social  podemos  citar  a la  legendaria  Iya'  Nasio,  fundadora 
de  la  primera  roga,  (comunidad  rural)  de  candomblé,  en  la  primera 
mitad  del  siglo  XIX,  en  Salvador,  asi  como  a la  Madre  Aninha,  funda- 
dora de  la  roga  de  candomblé  ma's  tradicional  del  país,  el  lié  Axé  Opo 
Afinja,  en  San  Gonfalo  do  Retiro,  Salvador.  Otra  mujer,  que  no  pode- 
mos olvidar  es  la  Madre  Senhora,  una  de  las  ma's  ilustres  y venerables 
“iyalorixa's”  del  Brasil,  madre  del  “Mestre”  Didi,  Alapini  del  culto  de 
los  antepasados  africanos  en  el  Brasil,  el  culto  de  los  Eguns. 

“El  liderazgo  de  esas  mujeres  es  un  fenómeno  inusitado  en  una 
sociedad  fundamentalmente  patriarcal  y llena  de  prejuicios  como  la 
brasileña”.  (Carneiro:  82). 

Gracias  a su  fe  y a su  axé,  esas  mujeres  consiguieron  transmitirnos 
imágenes  sacralizadas  de  su  pasado,  sacadas  de  la  mitología  africana, 
señalando  con  insistencia,  por  medio  de  la  tradición  oral,  las  estrategias 
más  diversas  de  insubordinación  simbólica  que  les  permite  crear  meca- 
nismos de  defensa  para  la  sobrevivencia  y el  mantenimiento  de  sus  tra- 
diciones culturales  de  origen.  Las  mujeres  negras  son,  existen,  sin 
pedir  permiso,  con  plena  conciencia  de  ello,  y viven  en  condiciones  de 
gran  indigencia  aunque  mantienen  su  propia  fisonomía  ya  que  la  gran 
masa  femenina  del  país  que  vive  tanto  en  medio  urbano  como  rural, 
es  jefe  de  familia  y subempleada.  Sin  embargo  no  tienen  los  problemas 
de  identidad  de  las  mujeres  negras  en  medio  urbano  que  están  ascen- 
diendo en  la  escala  social. 

Así  pues,  la  mujer  negra  es  estructura  como  una  persona  que 
asume  la  responsabilidad  de  mantener  la  unidad  familiar,  la  cohesión 
grupal  y la  preservación  de  las  tradiciones  culturales  y religiosas  de  su 
grupo,  en  función  de  la  nueva  realidad  de  opresión  económica  y de 
discriminación  racial  que  surgió  en  la  sociedad  brasileña  después  de  la 
abolición  de  la  esclavitud. 

Las  mujeres  de  las  comunidades  terreiros,  del  pueblo  de  Axé,  se 
caracterizan  por  un  pasado  de  lucha,  de  determinación  y de  resisten- 
cia, y pasan  a simbolizar  la  “mujer  del  candomblé”,  que  enfrenta  cual- 
quier tipo  de  problemas  y adversidades,  lo  que  refuerza  su  identidad 
y su  autodefinición:  “mujeres  sin  papas  en  la  boca,  de  raza,  que  no 
tienen  miedo  a nada”. 
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GUERIN  MONTILUS 


Dios  y lo  Sagrado  en  las  Religiones 
Africanas  y Afroamericanas 


Los  conceptos  de  Dios  y de  lo  sagrado  son  productos  del  lenguaje 
y de  la  cultura,  nacidos  de  la  experiencia  humana  de  un  pueblo  y de  una 
sociedad,  y susceptibles  de  modificarse  con  las  vicisitudes  de  la  historia. 
A partir  del  lenguaje  y de  la  propia  semántica  de  las  sociedades,  de  su 
herencia  histórica  y cultural,  de  su  experiencia  feliz  o desdichada,  de 
sus  conductas  con  respecto  a la  vida,  los  pueblos  procuran  trascender 
los  acontecimientos  cotidianos,  dar  un  sentido  a los  mismos  y a su  vida 
y designar  un  ser  que  trascienda  los  cambios  históricos  y que,  por  el 
hecho  de  estar  perpetuamente  presente  en  la  historia,  se  transforme  en 
la  propia  conciencia  de  la  historia  humana.  Dios  es  el  nombre  que  per- 
mite hablar  de  la  historia  como  flujo  de  acontecimientos. 

En  Africa  y en  las  sociedades  afroamericanas.  Dios  es  el  producto 
de  tres  tiempos  históricos.  Podría  decirse  que  hay  tres  Dioses  que  son, 
cada  vez,  una  nueva  conciencia  de  los  diferentes  momentos  de  la  histo- 
ria humana  de  los  africanos  y de  los  afroamericanos.  Esos  Dioses  (en 
plural)  son  diferentes  unos  de  otros  como  el  propio  lenguaje  que  los 
construye. 

1)  El  primero  es  el  Dios  africano  de  los  tiempos  felices  y místicos, 
testigo  de  la  historia  de  los  hombres  y del  universo  antes  del  infierno 
de  la  esclavitud  y de  la  colonización  indoeuropea  y euroamericana. 

2)  El  segundo  es  el  Dios  africano  de  los  tiempos  de  la  esclavitud 
y coloniales;  este  Dios,  por  su  parte,  se  desdobla  en  dos  nuevos  Dioses 
que  son  diferentes  de  los  otros: 

a)  El  Dios  de  los  primeros  tiempos  de  contacto  con  los  amos 
esclavistas  o colonos;  es  el  tiempo  de  la  desesperanza  cuando  los 
africanos  hacen  todo  lo  posible  por  re-decir  y re-hacer  su  historia 
en  esa  situación  de  opresión.  Es  el  Dios  de  los  primeros  tiempos 
de  la  reformulación  de  los  antiguos  mitos  africanos,  desfunciona- 
lizados  por  la  tragedia  y el  drama  de  las  culturas  africanas  desva- 
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lorizadas  y negadas  por  el  amo  conquistador.  Este  Dios  trata  de 
sobrevivir  a pesar  de  los  esfuerzos  de  destrucción  y de  “civiliza- 
ción” del  conquistador.  Es  el  Dios  de  los  tiempos  sincréticos. 

b)  El  otro  Dios  es  el  Dios  de  la  rebelión  contra  el  yugo  de  la  escla- 
vitud y de  la  colonización;  es  el  Dios  de  los  movimientos  profé- 
ticos  y de  los  cultos  mesia'nicos  que,  como  el  fuego  en  el  matorral, 
devasta  las  sabanas  sembradas  y cultivadas  por  los  amos  esclavis- 
tas y colonizadores;  es  el  Dios  que  se  vuelve  conciencia  de  la 
historia  de  los  movimientos  de  emancipación  y de  liberación  de 
las  cadenas  de  la  esclavitud  y de  la  colonización; 

3)  Por  último,  el  tercero  es  el  Dios  del  período  post-esclavista 
y post-colonial;  es  el  Dios  que  se  vuelve  conciencia  de  la  historia  de  las 
sociedades  africanas  y afroamericanas,  empobrecidas  porque  fueron 
saqueadas  y abandonadas  por  las  sociedades  indoeuropeas  y euro- 
americanas  que  se  vengan  de  su  fracaso  en  las  luchas  de  emancipación 
manteniendo  a las  nuevas  comunidades  negras  apartadas  de  los  ban- 
quetes de  las  sociedades  “tecnologizadas”  y “tecnócratas”. 

Cada  uno  de  estos  Dioses  es  un  Dios  cósmico,  intramundano  (no 
lejano  ni  trascendente),  encargado  del  orden  general  del  mundo  y del 
universo.  Dios,  en  el  pensamiento  africano  y afroamericano  es  poder. 
Como  poder,  está  capacitado  para  dirigir  los  acontecimientos  por- 
que es  el  amo  (no  el  creador)  del  orden  del  espacio  y del  tiempo. 
A él  pertenecen  esas  dos  entidades,  y sólo  él  tiene  poder  sobre  ellas: 
el  espacio  como  continente  de  las  contenidos  y el  tiempo  como  flujo 
discontinuo  de  los  acontecimientos,  de  las  vidas  y de  las  acciones  huma- 
nas. Es  decir  que  Dios  es  acción,  y es  como  acción  que  está  presente 
para  el  mundo  y en  el  mundo.  Dios  es  la  palabra  que  sostiene  el  mundo 
y en  el  mundo.  Dios  es  la  palabra  que  sostiene  el  mundo  en  la  existen- 
cia. Esta  palabra  en  sí  misma  es  poder  y acción. 

El  orden  cósmico  de  Dios  no  es  único  y exclusivo.  Hay  otros  tres 
órdenes  más,  todos  concomitantes  con  el  orden  cósmico: 

• el  orden  natural  o físico 

• el  orden  social  o socio-político 

• el  orden  individual  o de  las  consciencias  humanas 

Esos  diferentes  órdenes  se  inscriben  los  unos  en  los  otros  y también 
en  el  orden  cósmico  y dependen  de  Dios  formando  círculos  concéntri- 
cos, desiguales,  independientes  y autónomos,  con  áreas  específicas  limi- 
tadas y unificadas  para  formar  un  único  universo. 

El  orden  natural  o físico  es  el  que  depende  de  los  espíritus  que  son 
poderes  que  someten  a sectores  particulares  del  universo  como  lugar  de 
realización  de  la  historia,  la  existencia  y la  vida  humanas.  Estos  espíritus 
(Vodun,  Orisha,  Iwa,  Bossom,  etc.)  son  poderes  autónomos  que  mantie- 
nen el  existir  del  universo  en  sus  partes  constitutivas.  Con  ellos  tratan 
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directamente  los  africanos  y los  africanos-americanos  para  que  el 
cosmos,  como  entidad  física,  continúe  sosteniendo  la  existencia  huma- 
na. Las  oraciones  y los  sacrificios  a ellos  ofrecidos  (y  no  a Dios)  son 
actos  de  reconocimiento  por  parte  de  los  hombres  de  su  poder  inme- 
diato y soberano. 

El  orden  social,  o sociopolítico  da  existencia  a las  comunidades  de 
los  hombres  en  las  entidades  familiares,  pueblerinas  o lugareñas,  reales 
o de  otro  tipo.  Este  orden  es  primeramente  vital,  porque  las  sociedades 
están  fundamentalmente  integradas  por  vidas  y seres  vivos  que  reciben 
la  existencia  de  un  antepasado,  definido  primero  míticamente  como 
fuente  de  vida.  El  antepasado  produce  el  orden  político  de  la  misma  ma- 
nera que  es  generador  de  vidas.  Las  leyes,  los  tabús  y los  ritos  que  son 
todos  reglas  de  conducta  y de  ética,  proceden  del  antepasado  al  igual 
que  la  propia  vida. 

El  orden  individual  que  es  también  el  orden  de  las  conciencias  es 
el  orden  del  poder  personal.  Este  orden  no  surge  necesariamente  con 
el  nacimiento,  sino  con  los  ritos  que  desarrollan  la  vida  natural  y la 
transforman  en  vida  social  y comunitaria,  desde  el  nacimiento  hasta 
la  muerte.  Este  orden  hace  que  los  individuos  sean  solidarios  con  todos 
los  otros  órdenes,  cósmico,  natural,  o físico,  social  o sociopolítico. 
En  verdad,  todos  los  otros  órdenes  sólo  existen  por  el  conocimiento 
que  de  ellos  tiene  el  hombre,  por  los  mitos  que  formula  a los  rituales 
que  los  dramatizan.  El  desorden  en  el  orden  individual  por  la  acción 
des-organizada  del  hombre  provoca  la  degeneración  del  mundo;  es  el 
único  pecado  conocido  en  el  mundo  africano.  De  ahí  que  no  exista 
el  pecado  original  en  las  tradiciones  africanas;  no  hay  más  pecado  que 
el  pecado  histórico  del  hombre.  Las  oraciones  y los  sacrificios  de  repa- 
ración son  actos  de  regeneración  que  renuevan  el  ser  del  mundo,  de  las 
sociedades,  de  las  comunidades,  de  la  familia. 

Lo  sagrado  africano  y afroamericano  no  es  una  cosa.  Es  poder, 
un  poder  que  es  Dios,  los  espíritus,  los  antepasados  y la  magia.  Es  un 
poder  que  es  vida  porque  se  encama  en  los  seres  vivos.  La  magia  perte- 
nece al  régimen  de  lo  sagrado,  ya  que  es  poder,  pero  poder  encarnado 
en  los  hombres.  Como'  tal,  lo  sagrado  hace  referencia  a la  acción.  Es  la 
capacidad  de  hacer  y producir  algo.  La  magia  como  tal  es  inseparable 
de  la  acción. 

Estas  nociones  de  Dios  y de  lo  sagrado  no  son  nociones  sencillas 
y aisladas.  Dios  y lo  sagrado  no  existen  más  que  como  entidades  de  rela- 
ción, en  relación  con  el  universo  y los  hombres.  Estos  conceptos  son 
dinámicos  y se  dividen  en  subconceptos  y en  subnociones  que  explican 
el  propio  orden  del  universo. 
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LAENNEC  HURBON 


Identidad  de  Dios  y de  lo  sagrado  en  las  religiones 

africanas  del  Caribe 


En  todos  los  cultos  de  origen  africano,  practicados  en  las  islas  del 
Caribe,  Dios  parece  ser  un  ser  abstracto,  poco  interesado  por  la  suerte 
que  corren  los  seres  humanos  y que  ha  dejado  su  lugar  a una  multitud 
de  espíritus,  de  almas  de  muertos  y de  antepasados,  únicos  amos  verda- 
deros del  mundo  y de  la  historia.  Aunque  a veces  se  le  invoca,  no  me- 
rece culto  alguno,  de  manera  que  toda  búsqueda  de  la  identidad  de  Dios 
sería  inútil.  Dios  se  disgregaría  en  una  plétora  de  dioses  antropomorfos, 
repartidos  en  todos  los  sectores  de  la  naturaleza  y en  todas  las  activida- 
des sociales.  Se  confundiría  con  un  sagrado  difuso,  devorador,  que 
eximiría  incluso  de  pensar  en  la  existencia  de  un  mundo  profano.  Un 
observador  externo  puede  hacerse  espontáneamente  la  idea  de  que  la 
adhesión  de  las  comunidades  del  Caribe  a los  cultos  de  origen  africano 
es  una  pasión  religiosa  permanente,  incluso  mórbida,  y que  se  parece 
más  a la  superstición  que  a la  fe. 

Así  pues,  ¿cómo  entender  la  larga  vida  de  tales  prejuicios,  a pesar 
de  los  numerosos  estudios  antropológicos  publicados  sobre  esos  cultos, 
desde  hace  por  lo  menos  medio  siglo?  Misioneros  católicos  y protestan- 
tes, así  como  educadores  y animadores  sociales,  agentes  de  desarrollo 
(técnicos  y científicos)  tienen  a menudo  tendencia  a creer  que  los 
negros  se  adhieren  a esos  cultos  sea  a causa  de  su  miseria  moral  y mate- 
rial, sea  a causa  de  una  mentalidad  todavía  primitiva  cuya  superación 
depende  de  un  nivel  más  elevado  de  educación  científica.  Siempre  que 
esos  cultos  son  tolerados  se  sitúan  en  una  oposición  irreversible  con  la 
modernidad,  como  si  únicamente  su  desaparición  pudiera  permitir 
que  los  negros  alcancen  su  dignidad  humana  y cultural. 

No  es  posible  abordar  el  problema  de  la  identidad  de  Dios  en  los 
cultos  africanos  del  Caribe  sin  tener  en  cuenta  las  raíces,  es  decir  lo 
que  nos  lleva  actualmente,  al  nivel  ma's  inconsciente,  a plantearnos  esa 
cuestión.  En  primer  lugar,  no  hay  duda  de  que  ese  problema  no  es 
únicamente  de  índole  religiosa:  junto  a esos  prejuicios  que  acabamos 
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de  evocar,  hay  implícitos  una  cantidad  de  enunciados  racistas.  Sin  duda 
alguna,  son  el  resultado  de  un  sistema  esclavista  que  aunque  haya  sido 
abolido,  tiene  huellas  aún  visibles  en  las  condiciones  de  vida  actuales 
de  las  clases  populares  (empleos  con  salarios  de  hambre,  prácticas  discri- 
minatorias en  la  vida  cotidiana,  servidumbre,  inferiorización  de  los  valo- 
res culturales  de  origen  africano,  etc.  . .).  Así  pues,  convendría  darse 
cuenta  de  la  persistencia  de  esos  prejuicios  hasta  en  el  sistema  de  pen- 
samiento y de  valores  difundido  y reproducido  por  las  instituciones 
oficiales  dominantes  (educativas,  jurídicas  y mediadoras).  Eso  no  quiere 
decir  que  sea  necesario  atribuir  a las  mismas  una  voluntad  consciente 
de  combatir  —como  la  época  de  la  esclavitud-  los  cultos  africanos. 
Se  trata  ma's  bien  de  comprender  cuáles  son  los  canales  ocultos  que  han 
permitido  que  los  prejuicios  sobrevivan  y proliferen  con  respecto  a esa 
cuestión,  aparentemente  muy  religiosa,  de  la  identidad  de  Dios. 

Podemos  distinguir  tres  fases  en  el  desarrollo  de  las  teorías  elabo- 
radas en  las  ciencias  humanas  como  la  teología  sobre  la  identidad  de 
Dios  en  los  cultos  africanos. 

Desde  que  comenzó  a practicarse  la  trata  de  negros  hasta  la  aboli- 
ción de  la  esclavitud,  el  negro  vivió  bajo  el  dominio  del  diablo;  el  culto 
a los  muertos  y a los  espíritus  se  equipara  a prácticas  de  magia  y de 
brujería.  Es  verdad  que  con  el  Iluminismo  se  comienza  a considerar 
esas  prácticas  como  manifestaciones  de  ignorancia.  Sin  embargo,  según 
los  misioneros  católicos  y protestantes,  el  diablo  estaba  totalmente  de 
acuerdo  con  las  comunidades  negras  y toda  conversión  al  cristianismo 
significaba  renunciar  a Africa  y a todas  las  costumbres  africanas. 
Los  Estados  se  unieron  a las  iglesias  para  castigar  las  prácticas  del  Vodú 
en  Haití,  el  culto  de  Shango  en  Trinidad,  de  Santería  en  Cuba  y el  siste- 
ma ma'gico-religioso  de  tipo  africano  en  Guadalupe  y en  Martinica. 

Desde  la  abolición  de  la  esclavitud  hasta  los  años  40  aproximada- 
mente, los  cultos  de  origen  africano  se  consideraban  bajo  otro  regimen 
de  pensamiento:  se  entendían  más  explícitamente  mediante  el  para- 
digma de  oposición  primitivo/civilizado,  que  los  condenaba  en  adelante 
a una  condición  de  testigos  de  una  etapa  de  la  humanidad,  actualmente 
superada,  pero  destinada  a evolucionar,  es  decir  a purificarse  y a alcan- 
zar la  etapa  actual  de  las  culturas  occidentales.  Aunque  se  atribuía  a 
los  negros  una  cierta  concepción  de  Dios,  se  la  situaba  en  un  pasado 
lejano,  como  si  los  cultos  africanos  fueran  la  degeneración  de  un  mono- 
teísmo perdido,  y que  los  negros  vivieran  en  una  proximidad  tal  con 
relación  a la  naturaleza,  que  fueran  incapaces  por  sí  mismos  de  alcanzar 
una  teodicea.  Esta  supone,  al  parecer  un  ejercicio  de  la  razón,  que 
corresponde  más  bien  a Occidente,  pero  del  que,  poco  a poco,  se  irían 
beneficiando  los  negros,  a medida  que  fuesen  capaces  de  aceptar  los 
valores  de  la  ciencia  y de  la  técnica.  Los  misioneros  fueron  abando- 
nando entonces,  las  prácticas  de  persecución  de  los  cultos  africanos  y 
optaron  por  la  tolerancia,  seguros  de  la  inexorable  dominación  de  la 
cultura  occidental. 
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Por  último,  gracias  a las  investigaciones  antropológicas  de  los  últi- 
mos treinta  años,  se  admite  que  los  cultos  africanos  constituyen  un  ver- 
dadero elan  cultural  y religioso,  comparable  a cualquier  otro,  pero  se 
lo  considera  sin  futuro  porque  ya  no  corresponde  a los  valores  de  la 
modernidad.  Se  vuelve  preponderante  un  cierto  relativismo  cultural 
en  la  medida  en  que  se  pone  entre  paréntesis  el  sistema  de  dominación 
cultural  y social.  Adherirse  a los  cultos  africanos  significa  entonces 
tener  un  gusto  exclusivo  por  el  pasado.  Cuanto  ma's  se  habla  de  diálo- 
go, más  se  ve  en  esos  cultos  caminos  sin  salida. 

Ahora  bien,  cuando  uno  acepta  ser  puesto  en  tela  de  juicio  y trata 
de  liberarse  de  los  prejuicios  que  se  han  ido  acumulando,  durante  tres  o 
cuatro  siglos,  sobre  los  cultos  africanos,  es  posible  comprender  la  pro- 
funda concepción  de  Dios  que  les  sirve  de  base.  No  pretendo  en  esta 
breve  presentación  aportar  un  examen  satisfactorio  de  esa  concepción. 
Me  contentaré  con  abrir  algunos  caminos  para  la  reflexión,  con  miras 
a una  reevaluación  de  las  relaciones  entre  el  cristianismo  y las  religio- 
nes africanas  del  Caribe. 

1)  Actualmente  ya  no  hay  lugar  a dudas  de  que  a pesar  de  la 
pluralidad  de  espíritus  en  los  que  creen  los  adeptos  a los  cultos  africa- 
nos, el  monoteísmo  sigue  siendo  el  núcleo  esencial  y persistente  de  su 
sistema  religioso.  Aunque  es  verdad  que  en  ellos  se  define  a Dios  como 
a un  ser  al  que  no  se  ofrece  culto  alguno,  se  lo  considera,  además,  como 
el  ser  sin  el  cual  el  culto  a los  espíritus  perdería  todo  fundamento  y 
toda  eficacia.  Así  pues,  el  alejamiento  de  Dios  dista  mucho  de  vivirse 
como  una  ausencia;  incluso  está,  paradójicamente,  muy  cerca  de  los 
fieles  en  el  momento  en  que  éstos  sienten  en  su  cuerpo  la  presencia  de 
los  “espíritus”  protectores  cuyo  papel  es  introducir  al  individuo  al 
mismo  tiempo  en  el  mundo,  en  su  familia  y en  la  comunidad.  Tal  con- 
cepción de  Dios,  directamente  en  relación  con  los  “espíritus”,  no  pre- 
tende expresar  toda  definición  posible  de  Dios  y no  lleva  a encerrar  a 
los  fieles  en  el  dogmatismo.  Dios  es  la  fuente  de  la  libertad  humana,  y 
como  tal,  hace  posibles  los  cultos  más  diversos.  Por  ello,  el  monoteís- 
mo de  las  religiones  africanas  no  conduce  a una  ideología  de  la  con- 
quista y del  fanatismo.  La  tolerancia  es  el  puesto  de  avanzada  de  esas 
religiones. 

2)  La  identidad  de  Dios  no  se  entrega  a la  dominación  del  hom- 
bre. Todo  poder  viene  de  los  “espíritus”,  de  los  muertos  y de  los  ante- 
pasados, es  decir  de  ese  mundo  invisible  y,  sin  embargo,  concretamente 
en  acción  a todos  los  niveles  de  la  vida  cotidiana.  Pero,  ese  mundo  está, 
a su  vez,  separado  de  Dios.  Sólo  mediante  una  búsqueda  iniciática  es 
posible  alcanzar  el  verdadero  saber  que  es  la  fuente  de  todo  poder  y 
del  que  nadie  puede  decir  que  está  a su  alcance  una  vez  para  siempre. 
Nace  así  una  mística  en  el  centro  mismo  de  las  prácticas  religiosas 
africanas.  Es  una  tarea  de  desprendimiento  continuo  de  sí,  de  muerte 
simbólica  de  sí,  para  acceder  a la  verdadera  vida  espiritual.  Pero  el  carác- 
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ter  incognoscible  de  Dios  implica  al  mismo  tiempo  un  aspecto  patético 
en  la  condición  humana,  puesto  que  sólo  permite  su  descodificación  en 
su  relación  con  los  “espíritus”,  únicos  intermediarios  posibles  entre 
Dios  y el  hombre. 

3)  Por  último,  la  identidad  de  Dios  permanece  ligada  a la  expe- 
riencia del  mal  en  el  mundo  y en  la  sociedad  humana.  Ello  no  significa 
que  predomine  el  pesimismo  en  las  religiones  africanas.  Se  sabe  que 
éstas  ignoran  el  maniqueísmo  que  procede  del  neoplatonismo  y cuya 
influencia  fue  poderosa  en  el  cristianismo.  En  los  cultos  africanos  no 
existe  una  concepción  del  pecado  orientada  hacia  la  negación  del 
cuerpo  y,  menos  aún,  una  infranqueable  oposición  entre  Dios  y Satán. 
Los  cultos  celebran  continuamente  la  vida,  hasta  en  las  ceremonias  en 
honor  a los  muertos.  Sin  embargo,  conviene  destacar  que  hay  una  rela- 
ción entre  la  revelación  de  la  identidad  de  Dios  y la  liberación  de  todos 
los  hombres,  que  la  experiencia  esclavista  en  el  Nuevo  Mundo  había 
colocado  en  primer  plano  ante  los  ojos  de  los  esclavos.  La  sospecha  que 
tenían  con  respecto  al  Dios  predicado  por  los  misioneros,  propietarios 
de  esclavos  y no  menos  defensores  del  orden  esclavista,  se  originó  en 
un  concepto  de  Dios  según  el  cual  Dios  nunca  debería  estar  de  acuerdo 
con  la  opresión.  Sin  embargo,  esos  cultos  incorporaron  muchos  elemen- 
tos del  cristianismo:  doctrina,  calendario-litúrgico,  símbolos,  ritos,  etc. 
y esto  no  deja  de  llamar  la  atención  de  los  observadores  exteriores  de 
los  cultos  africanos  del  Caribe.  Sus  adeptos  no  ven  contradicción  alguna 
en  el  hecho  de  decirse  católicos  y,  al  mismo  tiempo,  proseguir  sus  prác- 
ticas religiosas  africanas.  Lo  que  ocurre  es  que  todavía  encuentran  en 
las  iglesias  un  espacio  de  lucha  para  el  reconocimiento  de  sus  derechos 
humanos. 

Esta  osmosis  que  se  percibe  entre  los  cultos  africanos  y el  cristia- 
nismo en  el  Caribe  y que  se  designa  incorrectamente  con  el  concepto 
de  sincretismo  es  también  testimonio  de  una  creatividad  cultural  que 
somete  los  dos  sistemas  religiosos  a una  reinterpretación  permanente. 
Un  movimiento  político-religioso,  mesiánico,  como  el  Rastafarismo  en 
Jamaica,  nos  muestra  directamente  ese  esfuerzo  de  reinterpretación 
en  acción.  Pero,  en  el  culto  ordinario  cotidiano,  el  sincretismo  significa 
también  una  búsqueda  de  sentido.  Sería  perder  el  tiempo  imaginar  a 
las  masas  de  fieles  perdidas  en  una  mezcla  heteróclita  de  prácticas  reli- 
giosas. Sin  embargo,  la  censura  ejercida  sobre  los  cultos  de  origen  afri- 
cano continúa  teniendo  resultados:  el  sincretismo  es  incluso,  en  parte, 
producto  de  esa  censura  cuyos  orígenes  se  remontan  a la  esclavitud. 
Por  ello,  de  nada  sirve  hablar  hoy  en  día  a un  adepto  a los  cultos  afri- 
canos de  una  praxis  de  liberación  por  parte  del  cristianismo,  ya  que  si 
esta  liberación  ha  de  significar  para  él  abandono  de  esos  cultos,  tiene 
tendencia  a permanecer  perplejo.  La  relación  con  los  “espiritus”,  es  una 
relación  con  un  orden  simbólico  que  une  el  individuo  a su  familia,  a su 
comunidad  y a su  historia,  y,  por  lo  tanto,  a las  bases  de  su  identidad. 
Ahora  bien,  el  racismo  comenzó  con  la  negación  de  ese  derecho  a dispo- 
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ner  de  una  cultura  propia,  de  una  religión  propia,  y a referirse  a una 
historia  que  no  se  confunde  con  la  de  los  amos  y los  opresores.  ¿No 
sera'  que  el  problema  de  la  identidad  de  Dios  sigue  siendo  inseparable, 
para  nosotros  que  lo  planteamos  aquí,  del  problema  del  reconocimiento 
de  “otro”,  precisamente  en  su  alteridad? 
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ARMANDO  LAMPE 


Entre  la  religiosidad  popular  y la  resistencia  popular 

no  hay  contradicción 

UNA  PERSPECTIVA  ANTILLANA 


I 

Ya  desde  hace  algunos  años  surgieron  voces  desde  el  Caribe,  dicien- 
do que  la  teología  latinoamericana  de  la  liberación  no  puede  ser  impor- 
tada así  no  más  dentro  del  contexto  caribeño.  Luis  Rivera  escribió 
que  la  teología  latinoamericana  de  la  liberación  no  es  suficiente  para  el 
contexto  caribeño: 

Porque  no  ha  desarrollado  los  instrumentos  conceptuales  necesa- 
rios para  el  estudio  de  los  problemas  de  la  discriminación  racial  y 
la  opresión  del  pueblo  negro.1 

Noel  Erskine  también  advirtió  para  no  imitar  la  teología  latino- 
americana de  la  liberación,  porque  no  se  puede  leer  la  experiencia  cari- 
beña con  ojos  latinoamericanos.2  Pues  una  primera  diferencia  con  la 
teología  latinoamericana  es  que  la  teología  antillana  de  liberación  es 
una  teología  de  protesta  contra  la  opresión  específica  del  pueblo  negro. 
Y como  vamos  a ver  después,  la  segunda  diferencia  es  que  la  teología 
antillana  es  una  teología  cultural  que  bebe  de  la  tradición  afroamericana 
como  una  de  sus  fuentes. 


II 

También  desde  otros  países  del  Tercer  Mundo  surgieron  críticas 
constructivas  a la  teología  latinoamericana  de  la  liberación.3  La  Asocia- 
ción Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer  Mundo,  por  su  carácter  inter- 

1 Luis  Rivera,  The  mission  of  the  Church  and  the  development  of  a Caribbean 
theology  of  libera tion,  en:  I.  Hamid  (ed.),  Out  of  the  depths,  Trinidad  1977, 
p.  258.  Enrique  Dussel  escribió:  “La  cuestión  del  racismo  plantea  a la  teología 
de  la  liberación  un  reto  en  su  camino  de  crecimiento”  (E.  Dussel,  Informe  sobre 
la  situación  en  América  Latina,  en:  Concilium,  No.  171,  enero  1982,  p.  94). 

2 Noel  L.  Erskine.  Decolonizing  theology,  A Caribbean  perspectiva,  New 
York  1981,  p.  118. 

3 También  existen  críticas  destructivas  como  la  “Instrucción”  del  Cardenal 
J.  Ratzinger  sobre  “algunos  aspectos  de  la  teología  de  la  liberación”. 
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nacional  donde  participan  distintas  culturas  y religiones  también  no- 
occidentales,  ha  tenido  un  impacto  positivo  sobre  el  desarrollo  de  la 
teología  latinoamericana  de  la  liberación  4 Africanos  y asia'ticos  criti- 
caron a los  latinoamericanos  de  utilizar  una  concepción  reduccionista 
de  análisis  de  clase  que  es  occidental  y limitada  para  analizar  los  propios 
problemas  del  Tercer  Mundo.  Por  ese  reduccionismo  no  se  respeta  la 
especificidad  de  la  problema'tica  racial,  sexual,  cultural  y religiosa. 
Y desde  las  minorías  de  Estados  Unidos,  especialmente  James  Cone, 
pionero  del  Black  Theology,  criticó  la  interpretación  de  la  cuestión 
racial  por  las  categorías  occidentales  de  análisis  de  clase.5 

III 

Juan  Luis  Segundo  publicó  en  unos  de  sus  últimos  artículos  que 
existen  dos  corrientes  de  teología  de  la  liberación.6  Una  que  considera 
su  función  como  crítica  de  ideología  y por  lo  tanto  es  crítica  frente 
a la  religiosidad  popular.  La  otra  tiene  una  función  fumdamentadora  a 
partir  de  la  religiosidad  popular.  Y termina  diciendo  que  quiza's  son  con- 
tradicciones antagónicas.  Personalmente  pienso  que  esta  opinión  dentro 
de  la  teología  latinoamericana  de  la  liberación,  tomando  en  cuentas  las 
críticas  mencionadas,  debe  ser  superada.  La  teología  latinoamericana  de 
la  liberación  debe  considerar  a la  religiosidad  popular  y las  antiguas  tra- 
diciones religiosas  del  pueblo  pobre  como  un  lugar  teológico  de  gran 
importancia.  El  reto  de  la  cultura  negra  para  la  teología  de  la  liberación 
se  enmarca  dentro  de  esta  dicusión. 

IV 

Estas  dos  corrientes  que  menciona  J.  L.  Segundo  no  tienen  que  ser 
antagónicas.  Necesitamos  las  dos.  La  teología  tiene  que  reconocer  la 
importancia  de  la  cultura  popular  y la  religión.7  Y a la  vez  tiene  que 
reconocer  la  importancia  de  la  crítica  ideológica.  La  teología  en  Améri- 
ca Latina  tiene  que  partir  de  la  religiosidad  del  pueblo  y definir  el  men- 
saje cristiano  dentro  de  su  tradición.  Pero  a la  vez  sabemos  que  este 
mensaje  condena  todo  lo  que  es  opresor  dentro  de  la  cultura  popular. 
Por  un  lado  la  religiosidad  popular  es  un  lugar  teológico  importante, 
en  cuanto  síntesis  creativa  entre  los  ritos,  mitos,  devoción  popular  y la 
resistencia  popular.  Por  otro  lado,  la  teología  latinoamericana  de  la 

4 Los  resultados  de  estos  congresos  de  la  Asociación  Ecume'nica  de  Teólogos 
del  Tercer  Mundo  son  publicados  regularmente  por  ‘Orbis  Books’. 

5 G.  Wilmore  y J.  Cone  (ed.),  Black  Theology:  A documentary  history,  1966- 
1979,  Orbis  1979,  p.  450-455. 

6 Juan  Luis  Segundo,  Théologies  de  la  libération,  en  \Etudes,  1984. 

7 Enrique  Dussel  reconoció  la  importancia  de  este  tema:  Cultura  Latino- 
americana y filosofía  de  la  liberación,  Cultura  popular  revolucionaria  más  allá 
del  populismo  y del  dogmatismo,  en:  Cristianismo  y Sociedad,  No.  80,  1984, 
p.  945. 
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liberación  debe  mantener  su  criticidad  para  que  esta  religiosidad  siga 
siendo  una  fuente  de  resistencia  contra  las  estructuras  de  injusticia. 
Por  eso  hemos  definido  a la  teología  antillana  de  la  liberación  como  una 
síntesis  de  una  teología  de  protesta  contra  todas  las  opresiones,  tam- 
bién la  racial,  y una  teología  cultural  que  escucha  la  religión  de  los 
oprimidos. 


V 

La  teología  antillana  de  la  liberación  tiene  que  enfatizar  el  aspecto 
de  la  cultura  afroantillana,  porque  es  su  cultura  la  que  motiva  al  pueblo 
para  participar  creativamente  en  la  lucha  de  liberación.  Hablamos  de 
preferencia  de  cultura  afroantillana,  porque  indica  que  la  cultura  del 
negro  en  el  Caribe  no  es  una  mera  imitación  de  la  tradición  africana  ni 
una  mera  imitación  de  la  tradición  occidental,  sino  que  es  una  creación 
nueva  por  el  antillano  desde  el  mar  Caribe  que  reúne  elementos  de 
ambas  tradiciones.  Ya  Amílcar  Cabral  enfatizó  el  valor  de  la  cultura 
popular  como  factor  de  resistencia  contra  la  dominación  extranjera.8 
Y la  cultura  es  el  campo  de  apoyo  para  la  sobrevivencia  de  un  pueblo 
en  medio  de  la  opresión  económica  y política.  Sabemos  también  que 
aunque  la  religiosidad  popular  contiene  elementos  de  resistencia  polí- 
tica sin  embargo  no  puede  ser  reducida  a esta  última.  Por  todo  eso  no  es 
es  suficiente  un  ana'lisis  puramente  político  y económico  de  la  opresión. 
La  teología  antillana  debe  apropiarse  de  los  símbolos  y las  creencias  del 
pueblo  afroantillano  en  cuyo  nombre  habla.  La  religiosidad  popular  es 
una  fuente  de  resistencia  para  los  oprimidos,  por  eso  la  teología  no  debe 
escuchar  solamente  el  clamor  político  de  los  oprimidos  sino  también 
el  religioso. 


VI 

En  este  interés  por  la  cultura  popular,  la  teología  antillana  debe 
evitar  caer  en  errores  de  la  escuela  de  la  “negritude”.  Su  preocupa- 
ción debe  ser  la  defensa  del  oprimido  y su  liberación  de  todas  formas 
de  opresión.  En  nuestro  contexto  caribeño,  la  teología  debe  tomar  en 
serio  la  lucha  contra  la  dominación  colonial,  la  opresión  racial  y la 
explotación  de  clase.  La  teología  antillana  tiene  que  ocuparse  de  estas 
tres  dimensiones  de  nuestra  historia  de  la  opresión  y articularse  con  una 
estrategia  que  al  mismo  tiempo  lucha  por  la  autodeterminación  nacio- 
nal, la  eliminación  de  la  discriminación  racial  y la  construcción  de  una 
verdadera  sociedad  socialista.  Debe  evitar  tener  una  concepción  está- 
tica de  cultura,  más  preocupada  por  el  pasado  que  del  presente.  Una 
preocupación  cultural  aislada  del  contexto  deja  intacta  las  estructuras 
de  opresión. 

8 Amílcar  Cabral,  Cultura  y liberación  nacional,  Cuicuilco.  México,  1981. 
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VII 


La  teología  antillana  debe  enfatizar  la  cuestión  de  la  dignidad 
y de  la  identidad  de  la  persona  afroantillana,  preocupándose  de  la 
liberación  del  oprimido,  y de  la  cultura  y creencias  religiosas  de  la 
persona  afroantillana.  Debe  interpretar  la  fe  cristiana  a la  luz  de  la 
historia  y la  cultura  afroantillana.  Respuestas  al  problema  de  la  digni- 
dad e identidad  de  la  persona  afroantillana  se  encuentran  implícitas 
en  la  memoria  “peligrosa”  de  la  historia  afroantillana  y en  los  movi- 
mientos religiosos  actuales.  Una  de  las  tareas  de  la  teología  antillana 
es  la  de  explicitar  y de  sistematizar  estas  respuestas.  Y utilizarlos  símbo- 
los de  la  experiencia  religiosa  afroamericana  como  instrumentos  expre- 
sivos en  la  sistematización  de  las  respuestas  mencionadas. 

VIII 

La  teología  antillana  de  la  liberación  tendrá  las  siguientes  fuentes: 
la  Biblia;  la  tradición  cristiana;  el  proceso  actual  de  opresión-liberación; 
y las  tradiciones  religiosas  afroamericanas  y no-occidentales  (como  el 
hinduismo).  Esta  última  fuente  es  la  que  diferencia  la  teología  antillana 
de  la  teología  latinoamericana  de  la  liberación.  En  el  Caribe  más  que  en 
América  Latina  vivimos  en  nuestra  vida  cotidiana  la  diversidad  religiosa. 
El  pluralismo  religioso  es  un  hecho  inevitable  en  la  vida  cotidiana  del 
Caribe.  Y es  positivo,  porque  escuchar  a varias  tradiciones  enriquece 
nuestra  concepción  de  la  nueva  sociedad  y del  nuevo  hombre  y de  la 
nueva  mujer.  En  este  encuentro  nos  interesa  el  diálogo  con  la  religión 
del  negro,  quien  fue  ignorado  hasta  ahora  por  la  teología  latinoameri- 
cana de  la  liberación,  a pesar  de  que  pertenece  a los  más  pobres. 

Para  este  diálogo  tenemos  que:9 

• Escuchar  sin  ningún  prejuicio  a la  tradición  afroamericana. 

• Tomar  en  cuenta  que  el  pueblo  afroamericano  es  sujeto  del  cambio 
social  y del  contexto  de  sus  creencias. 

• Escuchar  a esta  tradición  religiosa  desde  el  compromiso  con  la 
lucha  diaria  de  los  pobres. 

El  Marco  de  este  diálogo  tiene  que  ser  las  grandes  enseñanzas  de  la 
teología  latinoamericana  de  la  liberación  que  son: 

• Escuchar  desde  la  opción  por  los  pobres. 

• Nunca  perder  de  vista  en  este  diálogo  el  sujeto  que  es  el  pobre,  que 
tiene  anterioridad  frente  a su  sistema  religioso. 

• Escuchar  desde  la  utopía  de  que  algún  día  desaparecerá  toda 
opresión. 

9 Ver  las  ideas  de  Harvey  Cox,  Religión  in  the  secular  city,  New  York  1983. 
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• El  dialogo  debe  estar  inserto  en  la  mediación  utópica  de  la  praxis 
histórica. 

El  diálogo  está  así  al  servicio  de  la  promoción  de  la  justicia.  Las 
diferencias  entre  la  fe  cristiana  y las  tradiciones  religiosas  afroameri- 
canas es  menos  importante  que  las  diferencias  entre  la  religión  que  justi- 
fica la  opresión  y la  religión  que  inspira  a la  subversión.  Dentro  de  la 
comunidad  militante  caben  todos  los  oprimidos  y no  puede  ser  que  la 
cultura  y la  religión  sea  una  fuente  de  desunión  en  esta  comunidad.  Se 
trata  de  la  experiencia  de  que  “cuando  el  pobre  crea  en  el  pobre,  ya  po- 
dremos cantar  libertad”,  sea  cual  sea  su  creencia. 

IX 

La  teología  antillana  de  la  liberación  debe  considerar  como  su 
interlocutor  los  siguientes  movimientos  religiosos  para  investigar  las  tra- 
diciones religiosas  afroantillanas  y formas  no  establecidas  del  cristianis- 
mo: 

1)  Cultos  afroantillanos,  con  un  mayor  énfasis  sobre  las  creen- 
cias de  los  antepasados,  como  el  Vodú,  el  Shango,  la  Santería.  Pero  se 
tiene  que  evitar  una  visión  estática,  más  interesada  en  el  pasado,  y ver 
los  nuevos  desarrollos  dentro  de  estos  sistemas,  como  los  san-pouél  den- 
tro del  Vodú.  Dentro  de  estas  tradiciones  religiosas  y sus  costumbres 
encontramos  valores  espirituales  positivos. 

2)  La  historia  del  cristianismo  afroantillano.  Cuando  los  esclavos 
negros  aceptaron  el  cristianismo  desarrollaron  su  propia  interpretación 
desde  la  perspectiva  de  su  opresión  y creencias  africanas.  Surgió  así 
un  cristianismo  popular  sui  generis,  con  elementos  de  sumisión  y de 
resistencia.  La  Iglesia  de  los  pobres  en  Haití  reactualiza  esta  tradición, 
donde  la  iglesia  negra  es  el  espacio  de  libertad  y solidaridad,  de  consti- 
tución de  identidad  y dignidad  personal  y colectiva,  el  lugar  de  crista- 
lización de  toda  la  vida  social  de  los  pobres. 

3)  Los  movimientos  religiosos  nacionalistas,  como  los  Rastafari. 
Surge  un  nuevo  lenguaje  sobre  Dios,  inserto  dentro  de  la  cultura  afro- 
americana (Dios  es  negro).  Y surge  una  nueva  lectura  de  la  revelación 
cristiana,  a partir  de  la  perspectiva  de  la  liberación  del  pueblo  negro. 

4)  Los  movimientos  religiosos  de  saneación.  Aquí  pertenecen  las 
iglesias  pentecostales,  el  movimiento  carismático,  Mita,  Mahikari  y 
otros.  Hay  un  gran  énfasis  en  que  Dios  intervenga  directamente  en  la  vida 
personal  y cotidiana.  Practica  la  oración  para  la  saneación,  para  la  pro- 
tección contra  o expulsión  de  fuerzas  malignas  y otras  peticiones,  la 
posesión  de  espíritus,  etc.  Todo  esto  forma  un  renacimiento  de  tradi- 
ciones afroamericanas. 

Una  tarea  urgente  es  encontrar  los  métodos  hermenéuticos  para 
explicitar  las  creencias  afroantillanas.  En  todo  caso,  metodológicamen- 
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te,  no  podemos  separar  el  estudio  de  los  actores  del  estudio  del  siste- 
ma. Nuestro  me'todo  debe  tener  intere's  tanto  para  el  aspecto  subjetivo 
(la  construcción  de  una  identidad)  como  para  el  aspecto  objetivo  (la 
función  social).  En  segundo  lugar  se  trata  de  estudiar  expresiones  reli- 
giosas de  los  oprimidos.  Y en  tercer  lugar  se  tiene  que  considerar  a la 
religión  tanto  como  parte  fundamental  de  la  identidad  cotidiana  y 
actual  de  las  clases  subalternas  como  inserta  dentro  de  la  práctica  total, 
concreta  y conflictiva  de  las  clases  oprimidas. 

En  el  dia'logo  con  estos  movimientos  religiosos,  la  teología  antillana 
debe  evitar  dos  reduccionismos.  El  primer  reduccionismo  es  el  de  des- 
conocer el  aspecto  subjetivo  y de  reconocer  solamente  el  aspecto  obje- 
tivo. Se  reconoce  el  elemento  de  la  función  social,  pero  se  desconoce 
el  de  la  identidad.  Nadie  mejor  que  un  artista,  Mario  Vargas  Llosa, 
captó  lo  que  quiero  decir  con  este  reduccionismo.  En  La  Guerra  del  Fin 
del  Mundo,  un  intelectual  observa  a un  movimiento  religioso  que  movi- 
lizó a multitudes  en  el  nor-este  de  Brasil  y que  combinó  demandas 
‘progresistas’  con  demandas  ‘retrógradas’,  y dice: 

Abolir  la  propiedad  y el  dinero  y establecer  una  comunidad  de 
bienes,  se  haga  en  nombre  de  lo  que  sea,  es  algo  atrevido  y valioso 
para  los  pobres.  . . Pueden  creer  disparates,  ingenuidades,  tonterías. 

No  importa.  Importa  lo  que  hacen. 

Importa  lo  que  hacen,  la  función  social,  pero  no  el  aspecto  de  la 
construcción  de  una  identidad.  Este  es  el  primer  reduccionismo.  El 
segundo  reduccionismo  es  de  desconocer  el  aspecto  objetivo  y de  reco- 
nocer solamente  el  aspecto  subjetivo.  Se  reduce  el  problema  del  ser 
humano  en  el  Caribe  al  problema  de  identidad.  Los  afroantillanos 
son  oprimidos  como  raza  y cultura  (el  problema  de  la  identidad),  pero 
también  pertenecen  a clases  sociales  (el  problema  de  la  función  social). 
Ya  F.  Fanón  vió  que  la  lucha  de  los  oprimidos  contra  la  enajenación 
subjetiva  no  es  posible  fuera  de  una  lucha  contra  el  sistema  que  la 
genera.  La  lucha  de  liberación  social  es  un  acto  de  cultura  popular  y 
el  enriquecimiento  de  esta  última  repercute  en  la  primera  (A.  Cabral). 

El  reto  para  la  teología  antillana  de  la  liberación  es  de  articular 
adecuadamente  estos  elementos,  el  racial-cultural  y el  social-clasista. 
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LISTA  DE  LOS  PARTICIPANTES  EN 
LA  CONSULTA  SOBRE  CULTURA  NEGRA  Y TEOLOGIA 

8—12  de  julio  de  1985  — Nova  Igua^u  - Río  de  Janeiro 


HAITI 

1.  Renald  Clerisme 

2.  Herart  Simón 

3.  Rachel  Bouvoir 

4.  Guerin  Montilus 

REPUBLICA  DOMINICANA 

5.  Láennec  Hurbon 

COLOMBIA 

6.  Manuel  Zapata  Olivella 

7.  He'rbert  Valencia 

PANAMA 

8.  Gerardo  Maloney 

SURINAM 

9.  Armando  Lampe 

COSTA  RICA 

10.  Quince  Duncan 

ESPAÑA 

11.  Nicomedes  Santacruz 
BRASIL 

12.  Antonio  A.  da  Silva  (Toninho)  (SP) 

13.  Antonio  Olimpio  de  Sant’Anna  (SP) 

14.  Edir  Soares  (SP) 

15.  Marcos  Rodrigues  da  Silva  (SC) 

16.  Elisete  Silva  (BA) 

17.  Frei  David  (RJ) 

18.  Joaquim  Beato  (ES) 

19.  Maurio  Baptista  (SP) 

20.  José  Milheiro  (DICO)  (RJ) 

21.  Salvador  Marcelino  (RJ) 

22.  José  Oscar  Beozzo  (SP) 

23.  Eduardo  Hoomaert  (CE) 

24.  Hilario  Pandolph o (RS) 

25.  Lourdes  Siqueira 

26.  Eugénia  Dias  Gomjalves  (MG) 

EQUIPO  DE  APOYO 

27.  Julio  de  Santa  Ana 

28.  Ana  María  Placidino 

29.  Amelia  Tavares  C.  Neves 

30.  Marcos  Rodrigues  da  Silva 
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PROGRAMA  DE  LA  CONSULTA 
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20: 1S  SALIDA: 

PLENARIO  Visita  a un  “terrei-  Noche  del  Brasil. 

22-00  r°”  (casa  de  cultos). 


LIBROS  PUBLICADOS  POR  EDITORIAL  DEI 


COLECCION  DEI-EDUCA 

PARA  ENTENDER  AMERICA  LATINA  (agotado) 

Xabier  G oros  Haga  (editor) 

CAPITALISMO:  VIOLENCIA  Y ANTI-VIDA  (2  Tomos) 

Saül  Trinidad  y Elsa  Tamez  (editores) 

CAPITALISMO  Y POBLACION 
Wim  Dierckxsens 

LOS  BANQUEROS  DEL  IMPERIO  (agotado) 

Xabier  Gorostiaga 

TECNOLOGIA  Y NECESIDADES  BASICAS 
Hugo  Assmann  y otros 

IDEOLOGIA  DE  SOMETIMIENTO  (agotado) 

Franz  Hinkelammert 

ECONOMIA  Y POBLACION 

Wim  Dierckxsens  y Mario  E.  Fernández 

CARTER  Y LA  LOGICA  DEL  IMPERIALISMO  (agotado) 

Hugo  Assmann  (editor) 

TEATRO  POPULAR  Y CAMBIO  SOCIAL  EN  AMERICA  LATINA 
Sonia  Gutiérrez  (editora) 


COLECCION  APORTES 

CRISTIANISMO  ANTI -BURGUES  (agotado) 

Raúl  Vidales 

SANTIAGO:  LECTURA  LATINOAMERICANA  DE  LA  EPISTOLA 
Elsa  Tamez 

LA  HORA  DE  LA  VIDA 
Elsa  Tamez 

LA  BIBLIA  DE  LOS  OPRIMIDOS 
Elsa  Tamez 

PROTESTANTISMO  Y LIBERALISMO  EN  AMERICA  LATINA 
J.M.  Bonino,  Carmelo  Alvarez  y Roberto  Craig 


POR  LAS  SENDAS  DEL  MUNDO,  CAMINANDO  HACIA  EL  REINO 
Julio  de  Santa  Ana 

PAN,  VINO  Y AMISTAD 
Julio  de  Santa  Ana 

CELEBREMOS  LA  FIESTA 
Carmelo  Alvarez 


COLECCION  TESTIMONIOS 

LA  IGLESIA  ES  NOTICIA 
Eduardo  Bonnín 

LA  IGLESIA  LATINOAMERICANA  ENTRE  EL  TEMOR  Y LA  ESPERANZA 
Pablo  Richard 

EL  PADRENUESTRO  DESDE  GUATEMALA 
Julia  Esquivel 

CRISTO  VIVO  EN  CUBA  (agotado) 

Israel  Batista  y otros 

LAS  ARMAS  DE  LA  LUZ 

■Alfonso  Chase,  (compilador) 

EL  DESAFIO  DE  LOS  POBRES  A LA  IGLESIA 
Julio  de  Santa  Ana 

LA  HERENCIA  MISIONERA  EN  CUBA 
Rafael  Cepeda  (editor) 

UN  GRITO  A DIOS  Y AL  MUNDO 
Teófilo  Cabestrero 


COLECCION  CENTRO  AMERICA 

EL  JUEGO  DE  LOS  REFORMISMOS  FRENTE 

A LA  REVOLUCION  EN  CENTRO  AMERICA 
Hugo  Assmann,  (editor) 

RELIGION  Y POLITICA  EN  AMERICA  CENTRAL 
Pablo  Richard  y Diego  Irarrázaval 

LA  IGLESIA  DE  LOS  POBRES  EN  AMERICA  CENTRAL  (agotado) 

G.  Meléndez  y Pablo  Richard  (editores) 

EL  FONDO  MONETARIO  INTERNACIONAL  Y COSTA  RICA 
Eugenio  Rivera 

PARA  ENTENDER  EL  SALVADOR 
Ricardo  Sol 

EL  RETO  DEMOCRATICO  EN  CENTRO  AMERICA 
Ricardo  Sol  (editor) 

LA  HERENCIA  DE  SANABRI A 
Javier  Solis 

RESEÑA  HISTORICA  DE  LA  IGLESIA  EN  COSTA  RICA 
Mons.  Víctor  M.  Sanabria 

LAS  PERSPECTIVAS  DEL  REFORMISMO  EN  COSTA  RICA 
Manuel  Solis  y Francisco  Esquivel 

MONSEÑOR  ROMERO  MARTIR  DE  LA  IGLESIA  POPULAR  (agotado) 
Plácido  Erdozain 


COLECCION  DEI 


LAS  ARMAS  IDEOLOGICAS  DE  LA  MUERTE 
Franz  Hinkelammert 

EL  EVANGELIO  EN  SOLENTINAME  (2  tomos) 

Ernesto  Cardenal 

EL  BANCO  MUNDIAL:  UN  CASO  DE  “PROGRESISMO  CONSERVADOR” 
Hugo  Assmann  (editor) 

SOBRE  EL  TRABAJO  HUMANO 
Juan  Pablo  II 

TEOLOGIA  DESDE  EL  TERCER  MUNDO 
ASETT 

ESPIRITUALIDAD  Y LIBERACION  EN  AMERICA  LATINA 
Eduardo  Bonnín,  (editor) 

LA  TRADICION  PROTESTANTE  EN  LA  TEOLOGIA  LATINOAMERICANA 

LECTURA  DE  LA  TRADICION  METODISTA 
José  Duque,  (editor) 

EL  DIOS  DE  LOS  POBRES 
Vic torio  Araya 

MUJER  Y POLITICA 
Ana  Sojo 

EL  ROSTRO  FEMENINO  DE  LA  TEOLOGIA 
Varios 


CUADERNOS  DEI 

LA  IRRUPCION  DE  LOS  POBRES  EN  LA  IGLESIA  No.  1 

NICARAGUA:  LOS  CRISTIANOS  ESTAN  CON  LA  REVOLUCION  No.2 
(agotado) 

“JUAN,  JUAN,  TU  ERES  MI  HERMANO”  No.  3 (agotado) 

CENTRO  AME  RIC  A:  CRISTIANISMO  Y REVOLUCION  No.  4 
SACERDOTES  EN  EL  GOBIERNO  NICARAGÜENSE  No.  5 (agotado) 
LA  PALABRA  SOCIAL  DE  LOS  OBISPOS  COSTARRICENSES  No.  6 
AMERICA  LATINA  CLAMA  A LAS  IGLESIAS  No.  7 
[QUEREMOS  LA  PAZ!  No.  8. 

TEOLOGIA  DE  LA  LIBERACION  No.  9. 


COLECCION  ECONOMIA-TEOLOGIA 


LA  ESPERANZA  EN  EL  PRESENTE  DE  AMERICA  LATINA 
R.  Vidales  y L.  Rivera  (editores) 

CRITICA  A LA  RAZON  UTOPICA 
Franz  Hinkelammert 


COLECCION  ECOLOGIA-TEOLOGIA 


SOMOS  PARTE  DE  UN  GRAN  EQUILIBRIO:  LA  CRISIS 
ECOLOGICA  EN  CENTRO  AMERICA 
Ingemar  Hedstrom 

LOS  POBRES  DE  LA  TIERRA 
Roy  H.  May 


CO-EDICIONES 


APUNTES  PARA  UNA  TEOLOGIA  NICARAGÜENSE  (agotado) 
DEl-CA  V-IHCA 

MATERIALES  PARA  UNA  HISTORIA  DE  LA  TEOLOGIA 

EN  AMERICA  LATINA 

DEI-CEHILA,  P.  Richard  (editor) 

NICARAGUA  TRIUNFA  EN  LA  ALFABETIZACION 
DEI-MED  Hugo  Assmann  (compilador) 

LAS  IGLESIAS  EN  LA  PRACTICA  DE  LA  JUSTICIA 
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La  teología  de  la  liberación  no  se  reduce  a una  teología 
más  de  lo  genérico,  como,  por  ejemplo,  las  teologías 
de  la  paz,  de  lo  político,  de  la  esperanza,  etc.,  sino  que 
apunta  a un  compromiso  real  y concreto,  a partir  del  cual 
se  hace  teología. 

La  cuestión  negra  desde  un  punto  de  vista  teológico 
exige  el  ennegrecimiento  de  la  teología,  o sea,  que 
tenga  en  cuenta  las  situaciones  concretas  de  opresión, 
discriminación  y racismo  en  las  que  vive  la  comunidad 
negra.  Debe  precisar  los  temas  relativos  a esa  cuestión. 
Debe  divorciarse  de  la  perspectiva  blanca  opresora  y 
tendrá  una  nueva  cosmovisión  desde  la  perspectiva  de 
la  gente  negra. 

La  cuestión  de  la  identidad  del  negro  y la  teología  plantea, 
además,  exigencias  más  radicales.  Exige  el  ennegrecimiento 
del  teólogo,  lo  que  supone  una  profunda  sensibilidad 
para  poder  compartir  los  problemas  de  la  comunidad 
negra.  Sólo  quien  es  negro  sabe  lo  que  significa  ser 
negro  en  afroamérica. 


